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1 
ايه السلطة والدولة في | الإسبلام م الوسيط ب الشأن. ولا 
وحسب ؟ بل إلى موقعها قِ 5 الحاضر والجلاف حوفا فيما بين البساحثين 
العرب والمسلمين. وفي نقاشات الدارسين الأجانب» أيضا . 


وقد أثيرت المسألةٌ من جديد في العقدين الأخيرين من السنين لاعتبارين 
عمليين؛ الأول ما رئي أنه فشلّ للدولة القطرية/ القومية في الوطن العربي. 
والثاني قيام الثورة الإيرانية وظهور حركات سياسية ةِ تدعو للدولة الإسلامية. أما 
فَمَلُّ السلطات القطرية فقد أرجع تارةً إلى أنها لم تكن حديثةٌ بما فيه الكفاية» 


يمعنى أنها استمرت تسترشبد أو تتأثر بمقاهيم «دينية قديمة» للأمة والدولة . 


والسلطان. وأرجع طورا إلى ظهورها تحت ضغوط الاستعمار» وتبعيتها المفرطة 
للنظام الرأسمالي العالمي . وأدذّى قيام الصيغة الإيرانية للدولة الإسلامية» وانتشار 
الحركات السياسية الداعية للدولة الإسلامية؛ إلى الذهاب إلى أن «الإإسلام 
السيامي» لم يعد ع للتقليديين المترحمين على العثمانيين؛ بل دحل إلى أفق 
«المشروع» الذي ي: ينبغى النظر إليه بجدية. ولذاء ففي الوقت الذي اتجهت فيه 
الدراسات لتحليل طبيعة «السلطة» في الوطن العربي المعاصر ؛ عاد النقاش قي 


5 مسألة الدولة 


تحليل «المراجع» الفكرية للحركات الإسلامية؛ إلى التاريخ القديم لعلاقة 
الإسلام بالدولة» والعرب بهاء والمعنى الديني والسياسي للخلافة والسلطنة وما 
شابه من أشكال السلطة والدولة. ولا شك أن النقاش حول هذه المسائل 
مشروع بل ضروري . لكنّ المشكلة أنه يجري من ضمن آفاقي معاصرة تماماً - 
وهذا مفهوم - لكنه وبآفاقه هذه حري أن لا يوصِل لنتائج معقولة في الإدراك 
والفهم, والحكم . وبخاضة إذا أخذنا في الاعتبار المفاهيم الشمولية التي يجري 
التناقش حوهاء والخلاف عليها؛ مثل الإسلام والديمقراطية. والإسلام 
والمجتمع المدني. والإسلام والدولة الوطنيةء والإسلام والعلمانية» وهل «الدولة 
الإسلامية» القديمة سلطة ثيوقراطية. . الخ . 


واستقر في وعي كثير من المسلمين الحدفين ربط الإسلدم كدينٍ بالدولة 
كنظام سياسي . بل ولح 2 أن الإسلام بطبيعته دين وقولة: . ويرجع ذلك 
في جزءٍ كبير منه إلى,فصورة المتلميّن» منذ القديم عن عصر الرسول (845) 
والخلافة الراشدة حيث تلازم الأمران حسب تلك الصورة, ثم عادا للتلارم 
(الخلافة والعليلة) لدى العثّانيين حتى خروج السلطان عبد الحميد الثاني عام 
8 م. ويقوي من الوعي بالصورة وضزورتها عدم قدرة «الدولة» عند 
العرب. وني العالم الإسلامي. في بين بده ة الماضية على حل المشكلات 
الكبرى المتعلقة بالوجود والحرية والوحدة والتنمية والتقدم .. 


أما المستشرقون القدامي فقد حيِّرتِْم الخلافة منذ القرن الثامن عشر. 
فهناك الطابع القدْسي الذي تضفيه على نفسها. وهناك من جهة ثانية ة دعدم 
القدسية6 التي ينظر بها إليها المسلم ؛ سواء أكان معارض ا أويدين لها بحق 
«الطاعة والنصرة» . ثم هناك أيضاً الضعف السياسي للخلافة في أكثرعصورهاء وعدم 
تأثر «وعي » الجباعة والأمة هذا الضعف أو الغياب. ود حاول بعض من 
المستشرقين المعاصرين حل هذه الإشكالات. بالقول إن والدولة» , تكن 
موجودة ة أصلا لدى العرب طوال القرن الحجري الأول. وأن «وجودها المدُعى» 
كان صورة اصطنعها الفقهاء والمؤرّخوت فيما بعد. ويبدو هذا لأول وهلةٍ حلا 
للإشكال القائم والمتمثل في بقاء الإسلام /الدين والإسلام/ المجتمع اليوم 


التحرير 1 ,3 
اللي الاسام ب ب سدم سمه 
يدون الدولة الحارسة أو السائسة . لكن الذين يقولون من المستشرقين بغياب 
الدولة في العصر الأول يقولون أيا منيات الدين! وهكذا تتحول المسألة إلى 
جه بدلا من أن ع تنقيباً تاريخياً فوضوعيا متحرراً من «الوعي السائد» 
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وليس من المنتظر والأمر مر وعي قبل أن يكون أمر فراع لتجربة تاريحيةٍ 
ماضية أن تصل المسألةٌ في المدى القصنين إل فهم موضوعي ا صورةٍ ةِ وثائقية 
تحظى بالقبول. على أنَّ المقاربة لا تخلو من فائدةٍ؛ بل هي ضرورية لأهمية 
«مسألة الدولة» في تاريخنا وحاضرنا. ونود أن نقترح هنا يعن الأفكار. وهي 
أفكار لا ترقى إلى مستوى الرؤية الشَآمْلة أو المدّعية لحل كلّ الإشكاليات. 


تشترك الدول والإمبراطوريات في مر وابحدٍ مهم هو ميتافيزيقية الأصول أو 
ع وليس المقصود بالأسطورة (الميثولوجيا) هنا الوهم أو البعد عن 
الحقيقة التاريخية ؛ بل. الرمزية الشاسعة الآفاق. والمحوطة بالقداسة. التي َف 
مها. نعرف ذلك عن الإمبرطورياتك والندول-القديمة عند البابليين والمصريين 
والإغريق والرومان؛ كما نعرفها في الدول القومية الحديثئة من فرنسا وبريطانيا 
وهولندا وا السو يد. وإلى ألمانيا وإيطاليا والولايات المنحدة واليابان. دائياً هناك 
«عصرٍ ذهبي) يقع مع بداية الأمة والدولة أو تاريخهم المعروف وغير المعروف. 
والدولة الإسلامية (الخلافة) لا تختلف عن الدول قدياً وحديثاً؛ فعصر الخلافة 
الراشدة الذي تبلورت فيه الأمة. وققاقت الدولة هو«العصر الذهبي». 
والمعروف أن «الدولة الأموية» التاريخية قامت في أعقاب «الفتنة الكيرى» أو 
الحرب الأهلية الناجمة عن مقتل عثمان بن عفان. وما كان ممكناً أن تقيم دولة 
نفسهاء أو تعلّل شرعيتها واستمرارها بفرض النظام بعد حرب أهلية فقط. ربا 
ارك ذلك معاوية, أو عبد الملك. لكنْ أمر المشروعية العلياء والشرئعة التي 
يقبلها الجميع ويخضع لا الجميع ؛ ما كان يمكن حلَّهما بالنسبة للمجتمع إلا 
بالعودة إلى النبوة وإلى العصرٍ الذهبي للخلافة الر اشدة. فكانت الخلافة» أو 
خلافةٌ اللّه أو خلافة النبوة؛ كُلّ ذلك كان تأسيساً لمشروعيةٍء وفرضاً لشرعةٍء 


4 مسألة الدوقة' 


ورجوعاً إلى تاربخ أو صورة تاريخ للتكون والسواد. بيد أن ما فهمه المجتمع 
من «الخلافة» أنها خلافته هوء وليست خلافة بني مروان. فكانت الصراعات 
الطويلة الأمد بين «الأمة المستّخلّفة» و«السلطة المستخلفة». وما استطاع أنصصار 
«السلطة» الدفاع عنها إل بالقول إِنْ زوالا يعني العودة للحرب الأهلية . بين 
أمُلَ مُعارضوها بإزالتها العودة للعصر الذهبي. عصر الخلافة الراشدة؛ حين 
كانت الأآمة والدولة موحذتين في كيان صلب واحد. ٠‏ ونجح العباسيون في 
الوصول للسلطة لكنهم لم بتجدرا طعا في إقناع أحد بأنَّ الآمة والدولة عادتا 
لعصر التوحد الذهبي ؛ فكان ذلك لاي للانفصام بين «الشريعة» و«السياسةة. 
بين المجال الديني المتعلق بالمجتمع وشعائره وبمارساته. والمجال السيانيٍ المتعلق 
ببنية السلطة. وإداراتهاء وجيوشهاء 5 وما كان ذلك انفصاماً للدين 
عن الدولة بالمفهوم الحديث للعلانية أو الليبرالية. فقد بقيت المشروعية العليا 
واحدة: أصل الأمة. وأضل الخلافة,أو الدولة. لقد برز مقدّسان: «الجساعة 
المقدّسة». و«الدولة المقدسة» أو خلافة اللّه. وداخل الجماعة المقدّسة إحساسن 
باليأس من إمكان التخلض من مقدسٍ الدولة بدا في الأثر القائل: تكون 
الخلافة ثلاثين غاماً ثم يكونٌ مُلْكُ عَضُوض. بينها ظلّت السلطة مقتنعة أنها 
كسك بزمام المقدّس من تخلال ختلافتها في الأرض» وخلافتها للرسول (#6) . 
وخلال الصراع على «المشروعية العليا» أو والاستخلاف» بين المقدّسين تكون. 
المجالان المتوازيان. كه تكونت مؤسساتمماء ونقاط التلاقي والافتراق بينهم) . 
وبيرزت بينها مشتركاتٌ كثيرة يدا في العبادات والمعاملات» والدفاع عن 
الكيان تجاه الخارج. لكنّ الجماعة استمرت تتهم «الدولة؛ بخيانة المقدّس أو 
انتهاكه ؛ بينا أصرت السلطة من جهتها على أنبا هي التمثيل الأصدق والأصفى: 
لذلك المقدّس. وكانت الأزماتٌ تتصاعد بين الطرفين عندما تعتقد إحداهما أنّ 
«المقدّسء» بالمعنى الذي تفهمه هي قد اخترقٌ من جانب الأخرى؛ كا حدث ف 
محنة خلق القرآن متلا . . ثم يعود الهدوءٌ عندما تين كل مني إلى أن الاخرى 
تعمل في مجاهاء ومجالها الخاصضص فقط . 


وتغيرت المسائل بضعف الخلافة, وفقدها لمجالها السياسى الخاصٌص. ففقدت 


التحرير 1 


ادّعاةهاء ولحأت إلى «الجماعة» التى الجاتها كأثر من آثار الماضى, ماضيها هيء 
وكذكرى للعصر الذهبى, عصر الخلافة الراشدة. وما كانت للدولة السلطانية 
الجديدة والبازغة دعاوى خلافة ولا قداسة. بل قامت تلك الدول منذ 
السلاجقة وإلى الأيوبيين والمماليك والعشمانيين؛ بتبني مقدّس الجماعة. فعادت 
للنقاشات والخلافات سويتُّها السياسية البحتة. وجرى الاحتكامُ في المشكلات 
السياسية والأمنية إلى المقياسين العمليين: الكفاية (ضبط الداخل). والشوكة 
(الدفاع في مواجهة ة الخارج) . 

وهكذاء فقد تكون مشكلات الدولة العربية الحديثة في جسانبها 
الأيديولوجي ؛ ناحمة عن مقلين الجماعة والأمة. فهناكٌ, وعي قوي وعريق ل بالأمة 
الواحدة. والدار الواحدة. والدولة الواحدة. وهي و1 تنجز - أولم ترد- 
السلطات العربية الحديثةفي نطافهما كنيئاً. أما الدعوات الحارة للدولة 
الاسلامية؛ بل والخلافة الإسلامية؛ فقد لا تكون غير حنين - صححي أو 
مَرَضي؟ ! للأمة الواحدة, وآلدَارََالواحتدّة» والدولة الواحدة! 


00 


يتضمن هذا العدد وجهات نظر مخحتلفة ومتباينة في أصل الدولة وطبيعتها 
وتطوراتها في الإسلام الأول. والهدف من وراء ذلك إثراء النقاش حول هذه 

المسألة الحساسة والبالغة الأهمية في التجربة التاريخية لأمتنا. 
التحرير 


0 


رالجء اعياائية 
وبسيذ الدولا فى اللسسلام 


السلطة : الرؤية والمشروعية: ترد في فى القرآن الكريم عدةٌ مفردات 
00 المسلمون الأوائل أفيا يلد1- تاها مفاهيم التأسيس لسلطتهم 
ومشر وعيتهم ف ظلّ الرسالة-التبوية الجديدة. والمفرداتث المعنية هنا هي : 
الإظهار. والتمكين. والاستخلاف, والتوريث.. والوعد. 


١‏ أمًا مفرد الإظهار فيرد في القرآن الكريم بمعنى الْنْصْرة والغلبة على ما 
عداه. وهو يتكرر ثلاث مرات بالصيغة نفسها (في سوْر: التوبة/ ##"ء 
والفتح / 228 والصفف/ 4: «هوالذي أرسل رسوله بالهدى ودين الحقٌّ 
ليُظهره على الدين كله. 2# وقد فهم المسلمون الأوائل من ذلك أنهم 
سيسيطرون على الأرض الي بأيدي أتباع الديانات السابقة. كما أن دينهم 
سيعلو ويظهر مققارنة بالديانات الأخرى. ففي كلمةٍ - يقال إنْ عمر ابن 
الخطاب استحتٌ يبا العرتٌ عل اللحاق بالمتق بن خازثة الشيباني لقتال الفرس 
بالسواد؛ يقول عمر”): «سيروا في الأرض التي وعدكم الله أن يورثكموها في 
الكتاب ؛ فإنه قال : ليظهره على الدين كله. .». وعندما أراد قُتيبةٌ بن مسلم 
الباهلي والي خراسان عام ه أن يقنع المقاتلين الغازين معه بمشروعية مققاتلة 


.75١5١/١ تاريخ الطيري‎ )1١( 


ل رؤية الحلااقة 


الترك قال لهم": «إِن الله أحلّكم هذا امحل لبعز ذيلة: جلت بكم عن 
الحرّمات . . . ووعد نه عسل الله عليه وسلم النصر بحديث صادق». وكتاب 
ناطتي ؛ فقال: هو الذي أرسل رسوله بال هدى ودين الحىّ ليُظهره على الدين كله 
ولو كره .المشركون». 


0 - ويرد مفرد الوعد بصيغ مختلفة مرات كثيرة في القرآن©. . وما يعنينا هنا 
الآيةٌ التي تقول»: «وعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفتهم 
في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم. وليمكنن لهم دينهم الذي آرتضى 
7 وليبدَلتهمٍ من بعد خوفهم أَمنا؛ يعبدونني لا يشركون بي شيئاً. . . ». 
وس الطبري 80١‏ ه) ذلك ني رواياتٍ عن الصحابة والعابعية بان 
معناه: السورلت أرض المشركين من العرب والعجم فيجعلهم ملوكها 
ساستها حا فل ع اللاي 
ويردٌ مفردٌ التمكنين هرات فيا يتصل بالأمم السالفة, وبأهل مكة. 
وهنا هنا ما ورد في الآية-السالفة الذكر: «وليمكنن لهم دينهم الذي آرتضى 
52007 


2 ويرد مفرد الثوريمت عراب كثيرة في فى القرآن أيضاً". وهو يرتبط في عدد 

من الآيات بالاستخلاف. كا يرتبط في آيات وأحاديث بالوعد والإظهار؛ من 
مثل الكلمة المنسوبة لعمر بن الخطاب» والتي سلف ذكرهاء فقد جاء فيها: 
«سيروا ني الأرض التي وعدكم الله في الكتاب أن يورتكموها. . والله مُظَهِرٌ ش 
ديئه ومَعِرٌ ناصره. دل أهله مواريث الأمم . . .». وفي رواية عن عامر ابن 


(؟) تاريخ الطبري .1١١79/5‏ 

() قارن بمحمد فؤاد عبد الباقي: المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم» ص 1/07 00ل . 
(84+) سورة النور/ 68. 

(ه)» تفسير الطبري .١59-168/١8‏ 

() سورة النور/ 08. 

[فه4 المعحجم المفهرس . ص 7:8 - 14/!. 

(4) تاريخ الطبري .7١5١/١‏ 


رضوان السيد دن 


شراحيل الشعبي (5١1ه)‏ التابعي المشهور أن العربٌ خاطبوا 07 قبل 
وقعة القادسية قائلين”" : «إن الله قد أورثنا أرضكم وأبناء كم وأموالكم. . 


- ويردُ مفردُ الاستخلاف في القرآن زُهاء أربع عشرة مرة وعدت ! 
غتلفةِ”". ويتصل منها بموضوعنا بشكل مُباشر الآيتان”": «إقال عسى ربكم 
أن يلك عدوكم ويستخلفكم في الأرض فينظر كيف تعملون»؛ ووعد الله 
الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين 
من قبلهم . 0# ويد نهم السلجود الأول من ذلك أنه كان من رسالة 
النبي (6) استخلافٌ العرب. وتوريثهم الأرض. فقد قال سعد بن أبي 
وقاص أو رُسّلّهُ قبل القادسية لرستم قائد جيش فارس5": «إِنّ محمداً جاء 
باستخلاف العرب». وتوريثهم الأرضّن, . فإِنْ الله ابتعثناء والله جاء بنا لنخرج 
مَنْ شاءَ من عبادة العباد إلى عتادة الله ومن ضيق الدنيا إلى سعتهاء ومن جور 
الأديان إلى عدل الإسلام» . 


يقوم عدر المسلمين الأوآتلَ إذن لسلطتهم وفتوحاتهم ومشروعيتها على 

أ نهم أمة النبيّ المستخلّف متخ 'الثبوة ة.بد أن نزعت من بني إسرائيلء 
والمستخلف في الأرض المدزوعة من الفرس والروم بمقتضى الاستبدال الذي 
يُصيبٌ الظالمين» المرتدين عن دين الله وشرعته ومواريث عي فالله مالك 
الُلّك يؤقي للك مَنْ يشاك وينزعٌ املك ممن يشاء» ويعرٌ من يغاب ويُذل مَنْ 
يشاء*©. وهذا ‏ فيما| يبدو معنى تسمية المسلمين لسلطتهم الأولى بعد وفاة 


(9) تاريخ الطبري .77177-1717171١/١‏ 

.51١ 579 المعجم المفهرس. ص‎ )٠١( 

.١78 سورة الأعراف/‎ )١١( 

(؟١)‏ سورة النور/ 66. 

(19) تاريخ الطبري 2751731/1١‏ 6 ., 

)١4(‏ قارن برضوان السيد: الخلافةٌ وانلك دراسةٌ في الرؤية الأموية للسلطة ؛ بحث في المؤتمر 
الدولي الرابع لتاريخ بلاد الشام؛ نُشر بمحاضر الندوة الثالشة. القسم العربيء م / 457 
١‏ . 

.7١ سورة آل عمران/‎ )١6( 


1 رؤية الخلافة 


النبي رك) خلافة. فهم, أي المسلمونء تخلفاءٌ الله في الأرضء ورئيسهُم 
الذي يكلون إليه القيادة في محال تحقيق المشروع الولمي الذي نذرهم الله له هو 
الخلية 30 , 
ع * 
كان هناك من قال إن التسمية الأولى أو اللقب الأول لزعيم المسلمين كانت: خليفة 


رسول الله . وقد أطيق المتاخرون منٍ الفقهاء والمؤرّخين أنْ معناها: الذي خلفه أو تولّ الأمر 
(السياسي) بعده. لكنّ هناك توص عكر ة على قِطعٍ نقديةء وفي المصادر التاريخية يرد فيها 
لقب: خليفة الله. فييدو أن التصور الكامن ني الحالتين ليس المعنى المتبادر. أي المجيء 

عقبه ؛ .يل أنه القائم على المشروع الإلمي الذي أوكله الله ورسولَهُ إلى المسلمين في الأرض . 

أما النصوص السالفة التي أوردذناهأ عن هذا التصور فتستند إلى كتب, المؤرخ والمفسر المشهور 
محمد بن جرير الطبري ( 7٠١١‏ ه)؛ من كتبه الثلاثة: تارب فخ الآمم والملوكء والتفسسير 
الكبيرء واختلاف الفقهاء (كتاب الجهاد). والطبري متأغر ننسياً. أ لكنا نمل الآن أنه استند 
فيها إلى ابن اسحاق ( ١6١.ه)‏ ف كتبّته: المبتدأء والمبعث. والمغازي؛ وقد اختصرها ابن 
هشام (- 7١8‏ ه) في المثيرة النبوية المروفة: وابن إسحاق من تلامذة التابعين. بل هناك 
من يقول إنه أخذ عن الصحابة أيضاً وبخاصة أنه قفى معظم حياته بالمدينة . فابن اسحاق لم 
يصطنع ذلك التصور متأئراً بدَوّلةالؤستلام الضخمة في عصره؛ بل أخذه عن شيوخه أواخر 
القرن الأول الهجري”". 

نِننا 


)1١(‏ فيما يتعلق بالنظرة إلى موقع المسلمين من الأمم السالفة التي استبديلوا بها؛ كانت هناك 
نظرتان؛ الأولى ترى أن هذه «السّنَةَه تسري على المسلمين أيضاً فإ بَدّلوا وغيروا استبدل 
بهم . . وكان هناك من قال إن المسلمين هم آخر «الأمم» قبل يوم القيامة . ظهر ذلك في مثل 
الأثر القائل: سيبلغ هذا الدين ما بلغ الليل. وفي مثل: لا يزال قوم من أمتي ظاهرين على 
الحق. وفي مثل قولة الحسن البصري ( ١١١ه):‏ «أمتكم آخر الآمم . . فلا أمة بعد أمتكم 
ولانبي بعد نبيكم ء ولا كتاب بعد كتابكم! أنتم تسوقون الناس والساعة تسوقكم»؛ 0 
بابن قتيبة : : عيون الأخبار ؟ /17414. 

)1١0(‏ وجدت بالمغرب قطعةٌ من سيرة ابن اسحاق نشرها محمد حميد الله ثم سهيل زكار. وقد رأى 
الفقهاء الملمون فيما بعد أن «الدولة» قامت بمعناها الكامل السيامي والإداري بالتوازي مع 
هجرة الرسول (85) إلى المدينة. افترض ذلك الماوردي وأبو يعلى والجويني وابن جماعة 
وغيرهم. . وأفرد أبو الحسن محمد بن أحد بن مسعود التلمساني (داملاهم) لمسألة «دولة 
الرسول» كتاباً َك مستقلا سمه : «الدلالات السمعية على ما كان في عهد رسول الله (تاة) 
من الحرف والصنائع والعمالات الشرعية» (نشره أستاذنا الدكتور احسان عباس بدار الغرب 
الإسلامي ١ببيروت.‏ 6 ). وقد ذكر فيه علل سبيل المثال نواب رسول الله عند غيايه عن - 
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11 الفتنة والدولة : 

هذه هي أُسّس المشروعية العليا للخلافة. وهذا معنى سبق لقب خليفة 
اللهء أو خليفة رسول الله على اللقب الآخبر: أمير المؤمنين. الانتخلاف 
استخلاف في الأرض. وتجاه الديانات والأمم الاخرى. ويتضمن ذلك مَنْدُ 

حقٌّ الفح «لإخراج العباد من عبادة العباد إلى عبسادة رت العباد». وحقٌّ 
السيطرة (الظهور والغلبة) من أجل تطبيق شريعة الله في الأرض . لكنّ 
الاستخلاف والفتح والسيطرة؛ كلها تبقى تجاه الخارج. ولا تعناول مسألة تنظيم 
الأمة. أو تحولها إلى جماعة سياسية. والدولة ‏ كما هو معلوم تقوم في جماعة 
سياسية أو مجتمعٍ سياسي . والحدل الدائر منذ الربع الأول من القرن العشرين 
حول علاقة النبوة بالدولة, أو الدين بالدولة ؛ يتركز عوك هذه المسألة بالذات؟؛ 
أي هل أنشأ النبي (له) دولة أو هل قام أتامه مجتمع سياسي؟ فلا لاف في أن 
النبي (245) كام بأعمال «دنيوية6 ككيرة. لكن ما هو السياسي فيها وما هو الديني 
الخالص؟ إن الغزوات والغنائم وتوزيعهاء وتقسيم الأرض المفتوحة أو إبقاءها 
بأيدي فلاحيها لصالح المسلمين؛ 0 ذلك أعمالٌ الجوة ة جانبها السياسي 
العمل ظاهر لكن هل 55 ذلك 42 من مقتضيات الدين والدعوة». أم أنه 
كان بداية لتنظيمات موؤْسَسيةٍ ية في جتمع سياميً في طريقه للتكون؟ إن المعروف 
أن الفقهاء المتأخرين من أهل السنة والججماعة اعتبروا الإمامة من فروع الدينء 
وأعتبروا الصيرورة إليها اجتهاداً وليس أمراً ديا : بينم| اعتبرت الشيعة الإمامية 
والاسماعيلية الإمامة أصلا من أصول الدين. لخن ذلك كله لم يكن خلافاً على 
مشر وع «السلطة» بحد ذاته . فالطبري سني والرؤية الي عرضها لمسألتي 


المدينة» ووزراءه وكتاب سرف وحجابه» وخدمةءٍ وحراسة. وصاحب عد زْته (رمز السلطة 
الذي كان حمل بين يديه). وأمرافه عل على الحجٌ. وكاب الوحي والرسائل الاخرىء ورسله 
وسفراءه. وعهوده وأحداث مصالحاتف. وعرقاءه عل القبائل وفي المديئة, والتراجمة بينه وبين 
الملوك. وأضراقة على النواحي والغزوات. وقضاته. وقسام غنائمه. ومحتسبيه. وصاحب 
عسيه. . الخ. وقد اختصره ه من بعض النواحي وزاد فيه من نواح, أخرى في العصر الحديث 
المحدّث المغربي الكبير محمد عبد الحي الكثاني» وطبع فق مجلدين ياسم : «نظام الحكومة النبوية 
المسمى التراتيب الادارية؛ة. 


15 رؤية الخلافة 


التوريث والاستخلاف لا خلافٌ حوها بين السنة والشيعة وسائر المسلمين. إن 
ما اختلف فيه فقهاء السنة والشيعة هو موقع الزعامة السياسية من مشروع الأمة 
(الملّق النحلّة) العام . فقد رأت الشيعة أواخر القرن الأول الحجريّ أنْ الإمامة 
من مقتضيات الدين أو ضروراته بمعنى أنه لا قيام للدين بدونهاء أي أن الدين 
يقتضي السلطة القائدة؛ لأنْ الإمام عندهم قائم على الشرع, ولا تقوم الشريعة 
في العالم بدونه . بينها ظلَّ الإمام عند أهل السنة ‏ في أحسن الحالات ‏ حارساً 
للشرع. وليس من مقتضياته. وكلا التصورين لا يقتضيان الدولة. أي المجديع 
السياسي في الأسامن» لأن الإمام الشيعي منصوبٌ من الله ورسوله كجزءٍ من 
الدين. وضرددة الالاحقة عند أهل السنة بيعي ماح لحراسة الشرع من 
جهة (مع أنهم روا طويلا في القرنين الثاني والثالث لأنفسهم باعتبارهم 
حراس الشريعة ودُعاتها!).“وسياسة الدنياء أي «منع الناس من التغالب» من 
جهة ثانية. فالخلاف'نين الطرفين بلافٌ على مقتضيات الشرعية التأسيسية 
للأمة. أي على مقتضيات الدين» وليس على الجواعة السياسية» أو ضرورة 
الدولة للدين؛ أو عدم ضروّرتبًا؛ مع الاعتراف يان المسألة تحولت في بعض 
السياقات الدع إلى تحديث عن 599 الدينية للدولة. ومن المعروف أنْ 
جماعات المحكمة الأولى (الخوارج) جادلوا في العام 4ه أو :٠‏ هافي ضرورة 
الإمام السياسي للمشروع الإسلامي ؛ من خلال شعارهم ؛ لا حَكُمَ إلا لله! أي 
أنهم كانوا ما يزالون يرون أنْ الإمسلام كدينٍ لا يقتضي أو لا يحتاج إلى زعيم. 
سيامي ؛ ا ل 
أحكام الله . وكان هذا تضورا مثالياً غير عمل بدليل أنهم اضطروا هم 

لاختيار زعيمٍ ا ا 0 
لكنهم سمّوه فيما بعد في نظريتهم للسلطة: إمام القتال! بمعنى أنْ سلطته 
التنظيمية تنتهي بنباية المعارك أو الجهاد. ومع ذلك فإِنْ المصادر تذكر أن الإمام 
علياً عندما رد عليهم رد بما يفيد أنه يرى ضرورة الدولة؛ لا للدين أو إنفاذ 
كم الله في الأرض؛ بل لرعاية الشؤون الحياتية للناس؛ فقد قال: الحكم لله 
وفي الأرض حكدام . لابْدٌ لنلناس من أمير بر أو فاجرء يضم الشعث. ويجمع 
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الأمرء ويقسم الفيء. ويجاهد العدوّى ويأخذ للقويٌ من الضعيف, حتى يريخ 
بر ويُستراح من فاجرا ج20 

إن كلمة الإمام عل السالقة الذكين تعلن قيام الدولة في عالم الإسلام 
الأول. والمعروفٌ أنها قيلت في + خِضمُ الحرب الأهلية (0" - 5١‏ ه) التي بدأت 
بالنزاع حول سياسات عثمان بن عفّان, الخليفة الثالث. لكنّ إعلانّ الإمام علي 
لا يعني أنْ الدولة بدأت يومها؛ بل إنها تعني أن الدولة اكتمل معناها باكتمال 
ظهور المجتمع السياسي. وقبل الْضِيّ لتفصيل ذلك بحسن الرجوع قليلاً إلى ما 
قبل خلافة عثمان. إننا نعلم أن الرسول (85) قام بعمل سياسيْ بارزٍ غير ذي 
طبيعة دينية أو أن الدين أو النبوة أو الاستخلاف؛ كَُُ ذلك لا يقتضيه. لقد 
كتب «كتاب» المدينة أواخر السنة:الأولي أو مطلع السنة الثانية للهجرة (7714) 

بين المهاجرين والأنصار ومبو المدينة*'. “وهو كما جاء في رواية ‏ الذين يُثبتون 
5 0 5 بمقدمة تقول إن كتاتٌ «بين المؤمئين والمسلمين من قريش وأهل 
يثرب. وَمْنْ تبعهم فلحق م وجَاهند معهم)7". وهو يعتبر هؤلاء . بمن فيهم 
اليهود؟ - «وأمة واحيدة من دون الناس . فالمهاجرون من قريش على ربعتهم 
يتعاقلون بينهم . . وبنو عوف على ربعتهم يتعاقلون معاقلهم . . . وأن المؤمنين لا 


(14) قارن بروايات مختلفةٍ للقول المنسوب للإمام عل في المصنف لعبد الررّاق ,16١/١‏ والكامل 
للمبرد .7١7/1‏ وشرح نبج البلاغة لابن أبي الحديد 17/14 . 

(19) نص الكتاب في سيرة ابن هشام - 0054 وكتاب الأموال لأبي عبيد القاسم ابن 
سلامء ص 747-0. وطبقات ابن سعد 4/١‏ وعن هؤلاء ومسائر أخسرى في 
البداية والنباية لابن كثير 5784/7 775ء وعيون الأثر لابن سيد الناس .144-١98/١‏ 
وقد جمع رواياته وقارنها ووضعها في سياقها محمد حميد الله في: مجموعة الوثائق السياسية 
للعهد النبوي والخلافة الراشدة 2)١9658(‏ ص 59 - .41١‏ 

)6٠0(‏ هناك شكوك ف تاريخية «الكتاب» لدى بعض المحدّثين المسلمين لأنه م يرو بطريقة الأسانيد 
المعروفة . ويرى بعض المستشرقين أنه يتكون من قِطعٍ متناثرة جمعت فيرا بعد؛ قارن عل 
سبيل المثال: 
خطعنا0 1" لمعناوط عنصماة1 ذرعل :208 - 198 ,قستلعء14 غ3 30لتستقخطنا14 .1غو .ا 
-1 /111/ا بواوع يهن 0 عنصيقاكآ صا بمستلع14 كه صمنانا تممه ع1 ,أسمدععية5 :134 - 130 

3-6 .مم ,2 
)1١(‏ سيرة ابن هشام 6501/7 25084 وكتاب الأموال. ص 5917-154٠‏ . 


14 رؤية الخلافة 


يكركوق تفرها بد بينهم أن يسطوه بالمعروف في فداءٍ أو عَقَلٍٍ اوأث المؤمنين. . 
ا 0 ياه بجتسا جره رن لله 
النصر والأسوة. . وأنْ سلم المؤمنين واحدة.. وأنْ هود بي عوف أمةٌ مع 
المؤمنين؛ ليهود دينهم وللمسلمين دينهم . .». هذا «النص» الخطير يعلن عن 
قيام جماعة سياسية وليس جماعة دينية وإلآا فها معنى وجود ودع بيعهم. ولا . 
شك أن النبي كان هو الزعيم لهذه الجماعة السياسية ليس لأنه نبي ؛ فاليهود لا 
يعترفون بنبوته ؛ ل رئيس تلك المجموعات القبلية والاجتماعية التي ذكرها 
الكتاب. والنص يتضمّن فضلا عن ذلك جانباً قانونياً تشريعياً داخلياًء كما 
0500ظ عن العلاقات الخارجية لهذه «الأمة» المستقلة القائمة «من دون 
الناس يتمثل في أن سلمهم واحد. ويقتضي ذلك أنّ حربهم واحدةٌ أيضاً . 
وهكذا يكون الكتاب تعاقداً دجنتورياً يشبة ما نعرفة في المجتمعات السياسية 
الحديثة, لا في الملكيات.الورائية أو:الامبراطوريات القديمة. وصحيح أن النص 
هذا لا يعني أن الدولة من مقتضيات| الدين ؛ لكنّ هذا النص وأقول مرة ء ثانية 
إن صحّ - يرج قيام الْدَوّلة والنظام التتياسي بل والمجتمع السياسي إلى العهد 
المدني من دعوة الرسول ()”" . 


وقد جرى جدل في ماهية تصرف أبي بكرٍ تجاه المرتذّين أو مَنْ سموا بذلك 
بعد وفاة الرسول (آي) ماكر فقد قيل تارة إثه عمل ديني اقتضاه عدم 
التفرقة بين «الصلاة والزكاة»؛ لأنَّ المرتدّين اشتعوا عن تأدية أموال 0 
للخليفة الحديد. وقد أقسم أبو بكر أن يقاتل من فرق بين الصلاة والزكاة. كا 
أعلن أنهم «لو منعوا عقالاً كانوا يؤدونه لرسول الله لقاتلهم عليه». وقيل طوراً 
ا ادر من أعمال الدولة, التي يتمرد عليها رعاياها ولا يقتضيه الدين. 
لكنّ مالم يسألَه أحدٌّ: لماذا أطاع الصحابةٌ أيا 5 المرتدّين رغم 
خلافهم معه في الرأي حول المسألة؟! إِنْ الواضمّ أنهم كانوا يعتبرونه زعيمهم 
(؟؟) قارن برؤية الفقهاء المسلمين في ذلك في الحاشية رقم /ا١‏ من هذا المقال. ويريد بعض 


المستشرقين تأخير ظهور «الدولة» في عالم الإسلام» بمعناها الحديث إلى نحو قرنٍ بعد وفاة 
الرسول (يةِ)؛ قارن بمقال فرد دوئر في هذا العدد من محلة الاجتهاد. 


رضوان السيد 14 


السيامي» أي رئيس دولتهم . ولذا رأوا واجباً عليهم أن ينفذوا أوامره بمقتضى 
بيعتهم له وإن لم يكن ذلك (أي قتال المرتدين) عملا دينياً من أعمال 
الدعوة”". وتبقى هنا الصعوبة الناحمة عن مقاييس التفرقة بين ما هو ديني وما 
هو سياميي دون أن يعني ذلك طبعا أن الدين والدولة واحد. فلا شك أن الزكاة 
1 بو أو افريضة أو اكتغيرة دينية ؛ - كانت كذلك في أفهام الناس آنذاك 
يمقتضى القرآن. لكن لم تكن هناك شيرورة دينية لأدائها لأبي بكر الذي اختاره 
أهل المفيينة اتعتاتهع. فالطاعةٌ هنا عملٌ سياس بحت بمقتضى التعاقد بين 
المدنيين (من المهاجرين والأنصار) وأي بكر. وقد عَير عن ذلك الشاعر البدوي 
المعروف الخطيئة (جرول بن أوس وقد كان بين المرتدين) عندما قال: 
أطعنا رسول الله ما كان نتيا فيالعباد الله مالأبي بكر 
أيورتها بكرا إذا ماب بعتذي وتلك لَعَمْرٌ الله قاصمةٌ الظهر 


وقام عمر بن الخطاب أيام. خلافته الطويلة نسبياً (عشر سنوات) بأعمال, 
سياسية كثيرةٍ (غير الفتوحات الت يمكن تفسيرها دينياً!)9". لكنْ أكتفي هنا 
بثلاثة أمور ها دلالتها السَياسَية الواضحة: أوها تلقيبه نفسَة بأمير المؤمنين؛ إذ 
يقال إنه أول من اتخذ هذا اللقبّ. والامارة عمل سيامي بالدرجة الأولى. 
وثانيها فَضْلَهُ بنفسه أو عن طريق قضاته في ا بين الناس» وتسليم 
الناس له بذلك. ولا معني لذلك إلآ أن الرعية كانت تعتبره القائم على أمور 
العدالة. أي أنه يملك حقٌّ القهر أو مشروعيته . والقيام على العدالة حقٌّ تحتكره 
السلطة الشرعية (الدولة) بمقتضى تسليم الناس ها بذلك أحبوا أم كرهوا. مع 
أننا نعلم بيقين أنّ عمر لم يكن يملك الأجهزة والأدوات الضرورية ل 


(9؟) قارن على سبيل المثال بتاريخ الطبري ١/*/ام‏ - آلاماء والمغازي للواقدي 560/7 وما 
بعدهال. والتاريخ الكبير لابن عساكر 477/1١‏ وما بعدها. 

زحقة ظهرت في الحجاز في فى القرن الثاني الهجري مجموعة من الفقهاء ء الكبار لا تعتير الحرب الحجومية 
جهاداً. ولا تراها من ضرورات الدين؛ قارن بالاستعراض الذي قامت به دوروتيا 
كرافولكي قٍ مقالتها: الجهاد - نظرة في الحركية التاريخية لايديولوجيا الجهاد في الإسلام ؛ 
يمجلة الاجتهاد ع 2١7‏ صيف العام ١م‏ ص ص 8١١9-1؟١.‏ 


لل رؤية الخلافة 


للإخضاع وإنفاذ الأحكام لذا فالطاعة له كانت قائمةٌ على الإحساس القوي 
بمشروعية السلطة التي يمارسها. وثالئها: إنشاؤه لديوان العطاء. ومعنى ذلك 
إقامة جهازٍ إداري لاستصفاء الضرائب (الخراج والجزية والعشور) وتوزيعها. 
وفضلا عن أن ذلك ليس عملا دينياً؛ فإنه الدليل الأوقع على اتجاه «الدولة» 
بمعناها المتعارف عليه للاكتهال. وما يقال عن أن الفكرة قود عن الدول التي 
كانت قائمة في ذلك العصر لا ينفي أن ذلك الجهاز الإداري من أهم الشواهد 
على وجود الدولة أيامه. ولو عن طريق استعارة الأجهزة والنماذج الموجودة في 
البيئة التارمخية والسياسية آنذاك*" , 
6د د 


حدّد الإمامُ عل في النصّ السالف الذكر إذن «ضرورات» السلطة (بل في 
الحقيقة الدولة) عن طريق تحديد مهيات أميرها أو رئيسها؛ فقال إنها تمل في 
الحيلولة دون تردّي المجتمع في نزاتباتعامة (يضم الشعث. ويجمع الأمر). 
والإشراف على العدالة في توزيع الثروة (يقسم الفيء). ورعاية السلطة 
القضائية (يأخذ للقويٌ من الضعيف). والدفاع عن أرضها وكيانها (يجاهد 
العدو)””". وحدث ذلك في وقت نجل فيه للمرة الأولى «المجتمع السياسي» 
بوضوح. فقد أعلنت القوى الاجتماعية عن نفسها في الصراع على خلافة 
عثمان» ثم في الصراع بين عل من جهة وعائشة ئشة وأنصارها من جهة ثانية. 
وأخيراً الصراع بين عل ومُعاوية . . ولأول مر سّمّيت القوى الاجتماعية/ السياسية 
بأسماء سياسية بحتة ليست قَبّلِيةَ أو مناطقية أو تاريخية؛ فقيل: الشيعة أو شيعة 
علي والعثمانية والمحكمة, والمعتزلة. وما كان الاختلافٌ على «مشروع الأمة» 
أو على هويتها الدينية. بل إِنْ الظلال الدينية التي كانت تحيطٌ ببعض الأحداث 
سرعان ما تتجلى عن معنى سيامي أو اجتماعي ذي بُعْدٍ سياسي. فحتى مصطلح 
«الفتنة» ذي الظلال الدينية» الناجمة عن بعض نصوص القرآن؛ سرعان ما 


(6؟7) قارن عن ذلك مقال فرد دوئر بهذا العدد من مجحلة الاجتهاد. 
(7؟) قارن بالقول ومصادره في الحاشية رقم ١8‏ من هذه المقالة. 


رضوان السيد لف 


يُفهم ف سياقاته باعتباره «الحرب الأهلية» بالمعنى المعروف لها حتى اليوم”". 
فالفتنةٌ تلك أعلنت عن ظهور المجتمع السيامي في الإسلام الأول بشكله 
الكامل, وقواه الضارعة أو المتنافسة . فالشيعة هم أولئك الذين تحزبوأ لعلي. 
والمحكمة (الذين سُمُوا فيا بعد با خوارج) هم أولئك الذين أقلقهم ظهور 
الدولة أو جانبها القهري القمعي ؛ ؛ فرأوا أنْ الدين لا يقتضيهاء ولجأوا لعهد 
النبي (245) وخليفتيه الشيخين باعتباره العهد الذي لم يكن فيه حَكُم سياسي 
من وجهة ة نظرهم» وكانت الامور على ما يُرام على الرغم من ذلك أو بسبب 
ذلك . والعثانية هم أولئك الذين رأوا أن عثهان 1 فلوسا وأنة ل سد من 
الثأر له ثم استغلهم عاو لصالحه. والمعتزلة هم أولئك الذين رأوا أنْ الأمر 
1111100000 قرهم بشرعيته) بالمشاركة في 
«سفك الدم» فاعتزلوا كل الأطلراف المتنازعة. وكان الخلاف في الأساس على 
وحدود» السلطات السياسية لأمير المؤمئين (الصراع حول عشهان». وقبول علي 
للتحكيم). ثم استجدتا مسالة شرعمة أمير المؤمنين (أي كيفية وصول أمير 
المؤمنين للسلطة). وظهرت أخيراً قَضيةٌ الجماعة القرّشية (أو غير القرشية) الي 
يمن لها الترشح لإمارة المؤمتين وم تظه كل هنا القضايا دفعة واحدة. كبا أنه 
من الصعب تحديد الزمن الحقيقي لتفاقم مسألة الشرعية السياسية وإن قيل إنها 
بدأت مع تنصيب معاوي ب ويا لعهد ون م يسّه بذلك. . لكنْ يمكن القول 
إنْ هذه المسائل الثلاث كانت هي الشكل الشاغل للمجتمع السيامي والديني 
طوال القرون الهجرية الأربعة الاولى حتّى قيام «الدولة السلطانية». وقبل 
الانتقال لمناقشة مسائل الاجتتاع السيامي هذه؛ أودٌ أن أشير إلى أنْ الخلافة (أي 
المشروعية العليا أو التأسيسية) لم تكن حل نزاع, آنذاك ولا فيها بعد. كا أن 
المسائل الثلاث التي ذكرتها لم تكن على نفس الدرجة من الأهمية أو أنْ النقاش 
حول بعضها اتهذ مساراتٍ دينية عقائدية لن أعرض لما هنا. ففييا عدا 
الخوارج ‏ الذين ما لبئوا أن ضعفوا بعماعا ال لللدكيك في حل ترش .ياد 


2077 هناك دراسات كثيرة عن الفتئة الكبرى؛ آخرها كتاب هشام جعيط بالفرنسية قبل ستتين. وقد 
ترجمنا فصلا منه في هذا العدد من مجلة الاجتهاد. كا نشرنا مراجعة له. 


فا رؤية الخلافة 


يكون أمير المؤمنين منها. كبا أنْ حقٌّ آل البيت في الأمر عبر سلسلة الأئمة خرج 
من النقاش السيامى إلى الجدل الديني فييا بعد. وبذلك بقيت مسألتان اثنتان في 
ساحة الصراع السيامي : مسألة مصادر شرعية أمير المؤمنين وحدود سلطاته . 


3 قضايا الاجتماع السياسي في الإسلام: 


سبق أن نَبِهْتُ إلى الظلال والأغطية الدينية التي يتخذها الصراع السياسي 
في عالم الإسلام الثقافي. ومحاله السياسي. لكنّ تلك الأردية من الشفافية بحيث 
يسهل تمييز خصطوطها السياسية الاجتماعية من تلك التي تتخذ لحمةٌ دينية أو 
عقدية بحتة . هكذا تلبس قضيةٌ وشرعية السلطة» أوكيفية الوصول إليها إذن بوساً 
دينياً إذ تدور في إطار مصطلحات ثلاثة ثةٍ اثنان منبا قرآنيان, والثالث يمكن 
إرجاعه بالمعنى أيضاً إلى القزآن؛ وهذه المصطلحات امترادفات هي : الثسورى, 
وأولو الأمر. والجماعة . أما المصطلح) الأول فهو قرآني وقد اشتهر في عصر 
الصحانة حبق أطلق ل المنة الذين. يقال إن عمر رشحهم وهو على فراش 
الموت بعد طعنه من. جانب أبي لؤلؤة المجوسي , ليختاروا من بينهم واحدا منهم 
لإمارة المؤمنين. يباعه الكامن هر بعد ؟ نشككرا «أهل الشورى» أو وأصحاب 
الشورى». وظهر مرة أخرى على المسرح السياسي حين طلب معاوية في 
خمسينات القرن الأول الهمجري من الناس أن يبايعوا لابنه من بعده؛ من غير 
«شورى». ثم استخدم , أخيرا في الجدل السياسي بعد موت يزيد بن إمعاوية 
والخلاف حول مَنْ يخلفه فأعلنهبا عبد الله بن الزبير (- 7لا ه) عدو مريت 
شورى ثم طلب إلى المكيين بعد ذلك أن يبايعوا له هو «من غير شورى». ولم 
يُستخدم المصطلح بعد ذلك إلا عَرَضا في كتب «الأحكام السلطانية» والتاريخ ؛ 
إذ يطلقٌ الفقهاءٌ أحيانا على الهيئة الغامضة التي اقترحوها لترشيح الخليفة للناس 
اسم «أهل الشورى» إلى جانب «أهل الاختيار». أو «أهل الحلّ والعقد». 
وبالنسبة لمصطلح «أولو الأمر» فإن الأمر يعني فيه السلطة. أي صاحبها أو 
مستحقها بطريقة شرعية. وقد استخدم في نقاشات القرن الثاني الهجري في 
بدايات الصراع بين الفقهاء والحكام مُرادفاً لصطلح الشورى. ثم عار يَطلقٌ 


رضوان السيد ونا 


في العصور المتآخرة على سلاطين الأمر الواقع من جانب متملّقيهم . وسرعان ما 
حل مصطلح الجماعة محل المصطلحين الأولين فظلٌ في ساحة الصراع السياسي 
طوال العصورء دون أن يعني ذلك أنه م يستخدمُ في عصر «الفتنة»» وطوال 
القرن الأول. 

١‏ كنب قد ذهبثٌ في كتابي : «الأمة والجماعة والسلطة»*" إلى أن مرويات 
«والشورى» الكثيرة عن عمر بن الخطاب - إن صححت فإنه كان يعني بها: 
ججموع المسلمين. بمعنى أنه فافائع الأنة التخلفة هي تاس السلطة 
بمجموعها ؛ فإنّ المقصود أنه لا بد أن يقرّر هؤلاء جميعاً عن طريق الانتخاب أو 
ما يشبههُ منْ يريدونه لتولي السلطة. فيصل إليها من قريش من تؤيّده الأكثرية . 
وأنا أرى الآن غير ذلك. فلنستعزض الأقوال المنسوبة إلى عمر أولآء والتي 
أوهمتني ذلك . فتعليقاً على يخلافة أب بكر قال" : لا يعون امرءاً أن يقول إِنْ 

بيعة أبي بكر كانت فلتة . إقد كانت كذلك إلا أن الله وقى شرّها. . . فمن بايع 
رجلا عن غير مشورة من التلمين فنإن لياع (أولا ياي هي ولا الذي 
بايعه تغرة أن يقتلا يقتلا. 6 وف معرض آخر يقول' ': «َمَنْ دعا إلى امارة نفسه 
او ضيه من غير مشورةٌ من السلمين فلا بحل لم إل أن تتلوم. . وفي قول, 
ثالث يُذْكرٌ عنه""©: «... الإمارة شورى. .». وي الرواية عنه في الستة الذين 
اختارهم «للشورى» أنه خاطب الثلاثة الحاضرين منهم قائل0” : «فمن تأمر 
منكم من غير مشورة من المسلمين فاقتلوه». فمنطوق هذه الأقوال (من غير 
مشورةٍ من المسلمين مََلا) أن المقصود كل المسلمين. لكنه اختار سعة كلهم من 
فريش » وحصر في هؤلاء ص الاتفاق على واحد من بينهم يعرضونه على الناس 
مبايعته بالإمارة. فالراجحٌ أنه كان يرى أنْ «حقٌّ الاختيار» وليس «حقٌّ الولاية» 


(4؟) رضوان السيد: الأمة والجماعة والسلطة ‏ دراسات في الفكر السيامي العربي الإسلامي 
(بيروت. 1984 .)١941‏ ص 8 - 287 

(89؟) قارن بالأمة والجماعة والسلطة. ص 98. 

(0) المصنف لعبد الرزاق الصنعاني 5/ 45: . وقارن بالأمة والجماعة والسلطة. ص 78. 

(1) طبقات ابن سعد 757/7. وقارن بالأمة والجماعة والسلطة. ص 4لا. 

(77) قارن بالأمة والجماعة والسلطة. ص ولا 


31 رؤية إخخلافة 


فقط محصورٌ بفئةٍ معيّنةٍ من الناس أستظهرٌ أننه راعى فيهم أصرين اثنين: 
سابقتهم في الاإسلام ؛ ووجاهتهم في قريش. والمروي عن عل في هذا الصدد .لا 
يختلف عا استظهرئهُ من تصرّف عمر فهو يقول بالسابقة (أي القِدم في 
الإسلام)؛ والوجاهة أو الشرف ‏ ثم يضيفٌ لذلك القرابة من النبي (7)355. 
والدليلٌ على ذلك مصير معاوية إلى مُهاجمة الشورى باعتبارها ما عادت حقاً 
لأهل السابقة أو القرابة (وهو ليس قدي في الإسلامء ولا ريا من النبي ؛ 
بالإضافة إلى أنه لم يكن الأكثر وجاهة في قريش) بحجة أن أهل السابقة 
0 والقرابة أولئك تركوا عشمان (وهو أحدهم) يُقَتَلُ بين ظهرانيهم مع 
أنهم هم الذين بايعوه من قبل9: 
ولالمن سَالَكٌ الشورى مشاورة إلا بطعن وضرب صائب حدم 
أن تكون هم شورى وقد .قتلوا عشبان ضححوا به في أَشْهُرٍ الحُرٌم 
وعندما احتجّ كهولٌ المدينة على معاوية لتجاهُله الشورى ممبايعة ابنه من 
بعده كانوا يعنون أنهم الأحَقٌ بالولاية» لا لتأييد الناس لهم؛ بل لأنهم أبناء 
صحابة أقدم في الإسلام ركيسالو0رسيل أي بكر؛ عبد الله بن عمرء عيد الله 
ابن الزبيرء الحسين بن علٍ) :وأقرب.للنبي (الحسين بن علي). على أن ذلك لم 
يكن الفهمٍ الوحيد للشّورى على أي حال. فالذين التفُوا حول ابن الزبير (15" - 
6 ه) بمكة في مواجهة يزيد بن معاوية كانوا في أكثرهم من الخوارج والموالي 
وعامّة العرب من غير قريش . وقد تركه هؤلاء احتجاجاً على تجاهله للشسورى 
التي أعلنها في مواجهة يزيد إذ سرعان ما دعا أهل مكة من القرشيين لبيعته بعد 
(76) شرح نبج البلاغة 231409-1١ 85 /1١1‏ 8/8!ا- '8. 
(دغرة الشعر لعبد الله بن هسام السلولي في نسب قريش للمصعب الزبيري. ص 177 وطبقات 
فحول الشعراء لابن سلام ؟/ 0 ("”. ويبدو أن القول بأن «انتقال» الخلافة من المدينة 
إلى الشام كان «عقاباً من الله» لمنتهكي حرمة عشمإن .كان مألوفاً. ففي الاستيعاب لابن 


عبد البر (بهبامش الاصابة لابن حجر *47/7) شعرٌ اميد س ثور يقول فيه : 
إن الخلافة ناأظعنت ظطفمنت عن أهل يثرب إذ غير ال هوى سلكوا 


صارت إلى أهلها امنبم ووارثها نا رأى الله في عثمان مااتهكوا 
والطريف أن ممثّل معاوية طالب عملي عل أثناء التحكيم عام 78 ه بأمرين: تسليمه قَتلة 
عثيان (باعتباره وليّ دمه). وجَعْل الأمر شورى (الطبري 7700/١‏ 5087). 


رضوان السيد ا 
رضوان اليد ا ا سيك 
موت يزيد متجاهلاً برناجه السابق» وَعَرَض نفسه للاقتراع أو الاختيار 
العام*” . وهكذا فقّد كان هؤلاء يروث أنْ وحَقٌّ الاختيار» لجميع المسلمين؛» كنا 


لهم وعليهم البيعة . 


؟ - ويبدو أن هذا الارتباط التاريخي (وليس المضموني) لمفرد الشورى 
بقريش؛ هو الذي أدّى تدريجياً إلى التخلي عنه من جانب أطراف الصراع 
السياسي لصالح مفردي أو مصطلحي أولي الأمر والجماعة . وتكمن قوة مصطلح 
أولي الأمر بالمدعوة الشواية لطاعتهم : ووأطيعرا الله وأطيعوا الرسول وأولي 
فيه مسألة إغارة الؤمدين ليمني اللطة بشكل. 7 على المسشويات الدينية 
والاجتراعية والسياسية. فيظهس:أنّ التَجرّبة الاموية في السلطة؛ ألْحأتْ القوى 
الاجتاعية والسياسية إل مجاولات لق سلطات موازية ومُرازنة على سَلْمِ الهرم 
السياسي والاجتماعي ؛ تؤدّي بعض الوظائف التي أهملتها السلطة السياسية 
العليا أى أنكرتها : 


جاء في تفسير الطبرَي في تفُسيرَ الآية السالفة الذكر أن أولي الأمر 
الواجبي الطاعة بنص القرآن؛ هم عند مجاهد بن جير ( 5 ٠١‏ ه), وعطاء بن 
السائب ١55-(‏ ه) ليس الآمر اء يل60: أهل الفقه والدين. والأمر من معانيه 
في القرآن: السلطة والقوة والقدرة والتمكن”" 

وجاء في كتاب الفقية والمتفقه للخطيب البغدادي (- "577 ه) أنْ السَلف 
فسَّروا قوله تعالى «إولو ردُوه إلى أولي الأمر لعلمه الذين يستنبطونه منهم». 
وقوله تعالى : «أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأُولِي الأمر متكم» بأنهم العلياء. 


(ه*) قارن بهذه الأحداث في طبقات ابن سعد ه/4١١ء‏ وتاريخ خليفة بن خياط 507/١‏ وما 
يعدهاء وأنساب الأشراف للبلادري 6 وتاريخ الطبري 7/؟171. 

(3*) تفسير الطبري .١494/6‏ 

0*) قارن بمقاتل بن سليمان: الأشباه والنظائر في القرآنء تحقيق عيد الله شحاته. القاهرة 
دلاول ص 197. 


ف رؤية الخلافة 


فقد جعلهم الله «خلفاءة في أرضه. وحُجّته على عباده, واكتفى بهم (وليس 
بالسلطان!) عن بعثة نبي وإرسال نذير. . .»*". 


ولم يقل كُلّ العلماء في القرن الثاني وما بعد طبعاً أن المقصود بأولي الأمر هم 
0 العلماء. فقد كان هناك مَن استمرٌ على القول إ: نهم الامراء"". وبعد 
جع التوتر بين السلطة والعلاء أواسط القرن الشالث اموق ساد التفسير 
م القائل إن أولي الأمر فتنان©: العلماء والأمراء! لكنّ الطريفٌ في 
ملاحظة مقدار وعى تلك القوة الاجتاعية (العلماء) بدورها وسطوتها اعتبارها 
نفسها أيام الخطيب البغدادي (أي في حقبة ضعف الخلافة) خليفة الله في 
أرضه. أي أنها القائمة على الحوانب الدينية من مهمات إمارة المؤمنين. وسنعود 
لذلك فيها بعد. 
الجماعة : كان هذا" ألمَرَدمن الناحية التاريخية الأقدم استعمالاً وإن يكن 
من الناحية السيمانطيقيلا الإأقل ضرا / فهناك إشارات إلى استعباله من جانب 
قريش في مواجهة النبي (45) بالقول إنه فرّق جماعتهم. فالجماعة عنت آنذاك 
فيا يبدو ما نعنيه اليوم يمجلس الشورى أو مجلس النواب زأو كبا كانت تسميه 
قريش: الملذ ؛ أي مركن القراز أو"نيئةاتخاذه . “ومع أنْ المفرد ل" يرد في القرآن؛ 
لكنْ يمكن استخلاصّهُ من مشل قوله تعالى وآعتصموا بحب الله جميعاً ولا 
تَفرقوا جه . فقد ذكر بعض مفسري القرن الثاني الهمجري أنْ حبل الله تعني 
الجماعة. وهذاما ذكره عبد الله بن المبارك (- 1١8١‏ ه)- أحد أسلاف أهل 
السئة ‏ في نونيته المشهورة : 
إِنّ الجماعة حبل الله فآعتصِموا بهاهي العروة الوُنُقى لمن دان 


(*) الفقيه والمتفقه» ص 50. 

(89*) قارن بالآراء في ذلك بتفسير الطبري ١58/0‏ . وانظر الرسالة للشافعي. ص 3/ وما بعدها. 

)4٠(‏ قارن على سبيل المثال بأبي بكر الأجري : أخلاق العلماء: تحقيق قفاروق جمادف 2141/7 صل 
حل لضت برس اي وأبو يكر القلال: الأمر بالمعروف والنبي عن المنكر. تحقيق عبد القادر 
عطاء 161/5 ص 9م - 806. 


١١# سورة الأعراف/‎ )41١( 


رضوان السيد _ نف 


ولا نعلم متى سمي عام وصول معاوية للسلطة «عام الجماعة» 4١(‏ ه). 
لكنٌ يبدو أن ذلك كان خلال القرن الأول نفسه إذ يفتخر الحجاج (- 10 م 
والي الأمويين المشهورء أنه ولد عام الجماعة”. وهكذا فقد استعمله الأمويون 
في مقابلة مفرد «الفتنة» التي طبعت خلافة عي والسنة الأخيرة من كم 
عثران . لكنّ الامويين طبعاً ما عَنُوا بعهد الفتنة غير عهد عإءٌ في مقابل السلام 
والاستقرار والاجتماع السياسي والاجتماعي الذي طبع «عهد معاوية». فالواضح 
أن الجماعة كا استتخدمها الامويون وأنصارَهُم عنت «الاجتماع على الإمام». 
بمعنى أن مركز القرار هو الخليفة القائم أو السلطة القائمة. وبسبب الآلام 
الفظيعة. والدماء الغزيرة المسفوكة في نات أيام عثمان وعل (في الفتنة)؛ 
فإِنَ الأمويين رموا إلى التنفير من الخزوج على السلطة أو معارضتها بالدعوة إلى 
الجماعة. والتخويف من الفتنة". فعلوًا ذليلك قٍ مواجهة تمرد اللإمام الحسين 
5١(‏ ه). كما فعلوه تجاه أحداث المعارضة الأخرى طوال أيام سلطتهم مشل 
حركة ابسن الأشعث والقجراء (2857--84 ه)., وخروج يزيد بن مهنب 
١‏ هع وزيد بن عن بن الحسين (١7١17-1١1ه).‏ والحارث بن شريج 
(8-11١1ه).‏ وتجد ممصداق ذلك ف رسَائل عبد الحميد بن يحبى الكاتب 
التي كتبها باسم مروان بن محمد منذ كان أميرأ على الجزيرة وأذربيجان وأرمينية 
وحتى صيرورته خليفة ومقتله على يد العباسيين ١77(‏ ه). فالجماعة عنده دائيا 
الاجتماع عل طاعة الخليفة ؛ ؛ وتقابلها الفتنة والمعصية والفساد والفرقة. وهكذا 
فإن هناك ميلا سلطوياً واقييها للتوحيد بين الأمة والإإمام , والجسياجة والإمام أو 
ديجُهها لصالح الإمام بحيث تعني الجماعة (التي هي خيرٌ ورحمة وسلامة وسلام) : 
الإمام القائم9". 


(47) وجاء في تاريخ أبي زرعة الدمشقي ١88/1١‏ عن سعيد بن عبد العزيز الدمشقي قوله : هنا قل 
عثيات اختلف الناس فلم تكن غازيةٌ ولا صائفةٌ حتى اجتمعت الأمة على معاوية وسمُوها سنة 
الجباعة؛ . 

(*4) إحسان عباس: عبد الحميد بن يحبى الكاتب وما تبقَى من رسائله ورسائل سالم أي العلاء 
دار الشروق بعلانء .١988‏ ص حمقلا ؟أخذللؤ١ء‏ الل ١٠١ 5١58‏ 5. وقسارت 
بدراستي بعنوان : الكاتب والسلطان ‏ دراسةً في ظهور كاتب الديوان في الدولة الإسلامية؛ 
بمجلة الاحتهاد. عاة؛ صيف ١988‏ ص ص يك ايه 


وغلك الآن ضمن ترجمة عثمان بن عفان في تاريخ دمشق الكبير لابن 
عساكرا؛؛) - رسالة منسوبةٌ للعالم الشامي المعروف ميمون بن مهران الجزّدي 
/ا١اه)‏ تُظهرّنا على أنْ استخدامات الأمويين لمصطاح الجماعة بالطريقة 
السالفة الذكر ل تححظ بموافقة الجميع حتى بين أنصار الأمويين. فقد كان ميمون 
بن مهران موظفاً في إدارتهم بالجزيرة الفراتية» ويحظى بتقدير أمرائهم ؛ ؛ لكنه 
عندما شل عن الفتنة» لم يرض اعتبار أنصار معاوية: الجماعة منذ البداية. يرى 
ميمون بن مهران أن الناس انقسموا بعد مقتل عثمان إلى خمس فرق : شيعة 
عشمان. وشيعة علي» والمرجثة» والحرورية, وَمَنْ لزم الجماعة”". وني أثناء 
الرسالة نعلم أنه يقصد بمن لزم الجماعة الصحابة الذين اعتزلوا الصراع بين علي 
ومعاوية؛ وقالوا”»: «نتولى علياً وعشمان ولا نتيرأ منهماء ونشهد عليهما وعل 
شيعته| بالإيمان. . ». هؤلاء قالوا كي يذكر ميمون بن مهران: «نلزم ما فارقنا 
عليه رسول الله حتّى نلقاه. ولا تدحل في شيءٍ من من الفْتّن. ابد 


والمعروف أن النإين_اعَبرْلُوا القثال إما سَُمَوا أهل الجياعة؛ بل العؤلة». 
فالتسمية من عندميمون بن مهراتث. والمعروف أيضاً أن هؤلاء اعتزلوا حتى 
اجتمع الناسش عل مقاوية فبَايعوة؛ “أمًا-خلال التزاعٍ فلم يحظوا برضا عل ولا 
معاوية؛ وإن تكن الشيعة في]| بعد قد اعتبرتهم انسار لمعاوية في الواقع 


بيد أنْ وجوه الصراع على مفهوم اجياعة تبدوبوضوح في الثر اروف بأسم 
وحديث افتراق الأمة»:*». ويبدو أنْ هذا الأئَر انكر في أعقاب الفتنة الاولى أو 


(44) تاريخ مديئنة دمشق لابن عساكر (ترجمة عثمان بن عفان رضي الله عنه)ء محقيق سكينة 
الشهابي» نشر دار الفكر بدمشق لحساب مجمع اللغة العربية. ٠»١9481/‏ ص عبن 18817 
6 ., 

[فن #4 تاريخ مدينة دمشق., ص 1 .868١‏ 

(57) المصدر السابق.ء ص .6٠60‏ 

(فدع المصدز السابق. ص .68٠68‏ 

(44) درِسْتٌ مألة «المعتزلة الأولى» هؤلاء بالتفصيل في أطروحتي للدكتوراه بعنوان: ثورة ابن 
الأشعث والقراء (بالالمانية/ فرايبورغ /ال81١),‏ ص 5" وما بعدها. 

(54) سياه بذلك الفقيه الشافعي اليمني أحمد بن علي بن مُطير الحكمي (ت. حوالي 1٠١54‏ ه). 


رضوان السيد ش 14 


الكبرى للتشرذم والانقسام الذي ساد المجتمع السياميّ آنذاك. وكان المسلمون 
يرون ضمن جماعات أهل الكتاب من حوم ما يسود تلك الجماعات من تشرذم. 
على المستويين الديني والاجتاعي . فجاء الأثر أو الحديث المتشائم ليتنبأ بأن 
وضع المسلمين سيصبح أو سيكون مشل أوضاع أهل الكتاب من اليهود 
والنصارى. يقول الآكر : آفترقت اليهود على سبعين فرقة, وآفترقت النصارى 
على إحدى وسبعين, وستفترق أمتي على اثنتين وسبعين أو بضعٍ وسبعين”". 
وكثرت روايات الحديث وتعددت وتشعبت 5 للفرّق والأحزاب الي استخدمته 
خلال القرن الثاني المجري لدعم وجهة نظرها في الصراع الديني والسياسي. 
فكانت الاضافة الأول إليه : كلها ف النار إلا واحدة. وهنا على هذه الواحدة 
جرى الصراع في خواتيم الحسديث المضافة امف فالواحدة الناجية هي 
طبعاً الجماعة ؛ لكنْ: مَنْ هي 7 الجماعةة؟ ينضح من أسانيد الحديث بإضافاته أنْ 
أولئك الذين كانوا يرون «الاعتزال» وعدم الوقوف مع السلطة أو خصومها من 
أهل الحجاز والبصرة آثروا-تفسَي رَ الواحدة- أو الجماعة في خاتمة الحديث بأنها: ما 
كان عليه الرسول وأضحابه". بينما فسرها معاوية بالإسناد الشامي الذي 
يتصل به بأنها الجماعة عليه ؛ وعتيف إلى هذه" الرواية الشامية أحياناً : : وهم أهل 
الشام”". أمَا معارضو الأموبء: يين من رجالات المرجئة ة الاو لى بالكوفة (مثل سفيان 
الثوري وأبي حنيفة وأصحابه) فقد قالوا إن الجماعة هي «السواد الأعظم» من 
المسلمين5“. وبذلك رجعوا إلى المعنى العام الذي أعطاه تاركو ابن الزبير 
للشورى. 


620) 


61) 
6, 
695 


في رسالةٍ له بعنوان: وإدحاض حديث افتراق الأمة». وقد أرسل الأستاذ عبد الله السسريحي 
للمجلة مقالاً طويلاً عن هذا الحديث ورواياته والجدل في اليمن حوله في العصور المتأخصرة 
ننشره في العدد السادس عشر من المجلة إن شاء الله . 

أهم مصادر الحديث على اختلاف رواياته: سنن الترمذي 786/6., وسئن أبي داود 267/7 
وسنن ابن ماجه1777/5. ومسند أحمد 7/7" والسئن الكيرى للبيهقي 07١8/٠١‏ 
والمستدرك للحاكم النيسابوري .١78 25/1١‏ 

في سنن الترمذي :, ومستدرك الحاكم ١ 4/١‏ . 

مسند أحمد .٠١7/84‏ وأبو داود 50/7 2504 ومستدرك الحاكم .١18/1١‏ 


السئن الكبرى للبيهقي 4 . ومجمع الزوائد للهيثمي 17/-704. وقد قذم - 


7“ رؤية الخلافة 


ويُظهرنا ذهابٌ جماعات مدينيةٍ للقول إِنْ الجماعة أو مرك القرار في «السواد 
الأعظم» من المسلمين على تبلور مدني مديني المحم السياسي. وقد يكون 
هؤلاء استندوا في ذلك إلى المفهوم التأسيسي للامة المستخلفة المتبلورة في جموع 
المؤمئين أو المسلمين؛ ذلك المفهوم الذي حاول الأمويون والعبافيرن احتكاره 
لصا حهم كسلطة ودولة تحت عباءة «وخلافة الله» و«خلفاء اللهع»©. ومما يرجح 
هذا التخمين أنْ أحناف الجيل الثالث دأبوا على تسمية كتبهم العقدية بالسواد 
الأعظم. أي عقيدة السواد الأعظم أو عقيدة الامّة. لكنّ تلك الفئات المدينية 
البازغة م تكن قد تضايت وتمأسست بما فيه الكفاية عندما قامت الثورة والتدولة 
العباسيتان, اللتان زادتا من الطابع الديني لإمارة المؤمنين؛ باعتبارهم أهل 
اليكب والأحقّ بولاية الأمر السياسي والديني ؛ أو أنْ قرابتهم من النبي (قلة) 
تؤسّس وتؤصّل لحقهم في سوا المسلمين والترؤس عليهم. وبمعنى آخر فإِن 
التصار العباسيين انتصان مَؤْقتٌ لخاولة بلورة فكرة والأمة المستخلفة» في العالم 
في مؤْسّسة تحكم بمقنضى الاستخلاف الإلي. وليس بمقتضى نت د 
الأمة. أو ادّعاء الوكالة تتا والتفويضن منها. 

وكانت المعارضة. الأشدّ .للغباسيين في عهدهم الأول هي المعارضة الطالبية 
أو أسباط رسول الله (يَكةِ). وهكذا دار الصراع بين أحفاد رسول الله (جلةِ) من 
أعقاب الحسن والحسين, وأبناء عمومته (من أعقاب عمه العئاس بن عيد 
المطلب). فلم يعد ذلسك الصراع صراعاً على حقّ الامّة أو الجسماعة في اختيبار 
الخليفة أمير المؤمنين؛ بل صار صراعاً غل من :هو الآحق يولآية أميور المعلميت» 
ومتابعة رسالة الإسلام : أسباط رسول الله (يَقنةِ) أو أبناء عمه؟! وصار صراعاً 
على ما هو «الواجب» على الآمة: مبايعة أسباط الرسول (يكِ) أو أبناءٌ عمه؟! 


وما كانت الفئاتٌ الداعمة للفريقين في الصراع على وحقٌّ القداسة» هذا 


ف 
الشاطبي المالكي (المحوق بعد العام 794٠‏ ه) في كتابه الاعتصام دراسة طويلةً لروايات 
الحديث. م درس طويل الاتجاهات المختلفة لفهم الجماعة : الاعتصام ١‏ موما بعدها. 

(64) قارن بدراستى السالفة الذكر بعنوان: الخلافة ولك دراسة ف الرؤية الأنرية للسلطة 
الحاشية رقم ١‏ من هذه المقالة. 


رضوان السيد 1" 


هي كل قوى المجتمع أو معظمها. ثم إن بعض تلك الفئات التي شاركت في 
الصراع كانت ما تزال سند نين سدركة التغيير التي أسقطت الامويين دونما 
اهتمام بالضرورة أو اقتناعٍ بالايديولوجيا التي حكمت ذلك الصراع . فاللاحظ 
متلا أن الرجئة والمعْتزلة ‏ وهما حركتان فكريتان معارضتان تلان قوى اجتماعية 
مدينية شاركت منذ أواخر القرن الأول في المعارضة السياسية والاجتماعية 
الإنويين . انحازوا في الصراع الجديد الناشب إلى الطالبيين دون أن يربطوا 
ذلك بقداسة آل البيت؛ أوحقهم الإلهي في السلطة . لقد تيز الجوالعامٌ التغيييري 
في النصف الأول من القسرن الثاني الهجريّ بتحشيد كل الفئات الاجتماعية ضمن 
تلك الحركية الزاخرة . وساده في الغالب روحٌ خَلاصي غَلابٌ تطلّعت في خضكُه 
05 تلك القوى والفئات للانقاذ والمنْقَذ باتجاهات مختلفة بل متعارضة أحياناً. 
ووسط هذا الجو ظهرت بين.تلك الفئئات فئة هٌ وأهل الحديث» أو وأصحاب 
الحديث؛ التي لجأت إلى مفاهيم القدائبة والخلاص والمهديّة مثل العباسيين 
والطالبيين لكن بِالَِاه آخصر.-فهم (أي أصحاب الحديث) الجماعة الْهَذَهُ أو 
الناجية لأنهم يستلهمون «ما كان عليه الوسول وأصحابه»؛ كما عبرت عنه 
إحدى خواتيم «وحديث. افتراق ألامّة» ففئ: مقابل «حقٍ نّ القرابة». ووحقٌ 
الميراث» الذي تبناه العباسيون والطالبيون (الحسنيون امسر اد اندفع 
«وأصحاتب الحديث» أو اعتزلوا (ولا علاقة لهم طبعاً بمعتزلة واصل بن 
وعمرو بن عبيد المعاصرين هم؛ بل هم خصومهم الألِدّاء!) تحت ا والسئة» 
و(سيرة السَلف الصالح». ْ 


أما اق عندهم فتُمثل وممردكهم» التارخية لاضي الآمة أو تجربتها 
التاريخية . وهي تعني المسار الذي تصوروه من خلال الآثار والمرُويّات» لعقائد 
وسلوك الرسولريقةِ) وأصحابه الأولين (السَلّف الصالح) بعكس العباسيين 
والطالبين الذين كانوا يأخذون بصور انتقائية لذلك الماضي. يقول ميمون ابن 
مهران ١١1-(‏ ه) في رسالته السالفة الذكر على لسان الصحابي سعد بن أبي 


(4ه) قارن بما سبى الحواشبى 49 -075. 


يفن رؤية الخلافة 


وقاص0“: « .. نلزم ما فارقنا عليه رسول الله حتى نلقاةُ» ولا ندخل في شي 

من الفتن حتىق نلقاه». ٠‏ ثم تعلق ؟ «فصارت الجماعة والففةٌ التي تذعى فئنة 
الإسلام ما كان عليه سعد بن أبي وقاص وأصحابه ان اعتزلوا الفِئَنَ حتى 
أذهب الله الفرّقة. جم الآلْفة؛ فدخلوا الجاعة . . 

ومَوقَفُهُمْ السَلفيُ هذا هو الذي يمحدّد رؤيتهم 570 الثاني 
الهجري . . فهم تغييريون لأنهم غير راضين عن «الفتن» التي تشتعل من حرام 
وتشْعِلُ المجتمع . وهم لا يرون المشاركة في الصراع السياني لآن موذجهم 
«سعد بن أبي وقاص وأصحابه» لم يشاركوا في أحداث الفتنة الكبرى. وهكذا 
اتجهوا مثلهم «للعبادة والجهاد». لكنهم ظلوا يرون من جهة ثانية «الطاعة» 
للسلطة القائمة لأنهم لا يقولون «بالسيف في الأمة». أي بالتغيير 
السيامي عن طريق الشوزة.وقد سيطر عليهم وسط الجوالخلاصي 
الغلاب الإحساس ببالتفرد وَبِأنكم «الفرقة الناجية:» على الرغم من 
صورتهم الواسعة الآفاق للامة وماضيها. ولم يرض العباسيون ‏ الذين خرجوا 

عن السعراع مع الطالبييت والقوار الآخرّين منتصرين ‏ عن «أهل السنة» هؤلاء 
رغم مُسالمتهم وطاعتهم . ذلتك أ: نهم أحسُوا منهم الادذعاء بالتفرد بالمشروعية 
الدينية؛ في الوقت الذي كانوا هم فيه يرون أن المشروعية الإسلامية كلها ممثلةٌ 
فيهم ؛ ؛ بل اعتيروا انهم هم «الدين»في صراعاتهم من أجل الالغراد بالسلطة . 
لقد كانت السلفية الدينية القوية لدى «أهل السنة» شافية كار زماتية للبضواعة له 
يلعب فيها دأهل البيت» أو «وأهل القرابة» أي دور. واضطرت فتنة الأمين 
والمأمون»؛ وماتلاها(96١-”7١٠5‏ ه) «أهل السنة» للخروج من غزلتهم؛ إذ 
قاد بعضص رجالاتهم «عامة بغداد» مدنا أخرى في العراق والشام ومصر في 
عمليات تأمين الأحياء المدينية» وفرض الاستقرار الداخلي وسطٍ الجو العاصفء 
وأعراء الجند المتصارعين في غياب السلطة المركزية”” . دودو أن ذلك قوى من 
(6) تاريخ فمشق الكبيزه 'مصفر صايقغ ض 8*8 3 
(00) قارن عن تلك الأحداث» وبروز أهل السنة كزعماء للعامة ؛ الدراسة المترجمة لأيرا لابييدوس 


يمجلة الاجتهاد, عا2كء شتاء العام اه ص 16 ١١‏ بعنوان: «الدين والدولة 
والتطورات المبكرة في الاجتماع الإسلامي الوسيط». واسم المقالة في الأصل : «الانفصال بين - 


رضوان السيد وف 


تقتهم بأنفيهم وبفئاتٍ والعامةيى ووصلهم بصورتهم التاريخية عن الاستمرار 
الاجتماعي للؤسلام وللامة المستخلفة بعض النظر عن الدول التي تقوم وتسقط , 
وقد أحسٌ المأمون 7١8-1١944(‏ ه) عندما وصل إلى بغداد من خحراسان 
(عام ٠ ٠”‏ ه) مبذه الاستقلالية الاجتاعية البازغة, والتي تتهدّدٌ استقرار السلطة 
ومشروعيتها فمضى لمواجهة القائمين عليها من قادة «العامة» من «أهل السنة». 
والطريفٌ أنه وجد حلفاء ء له في تلك المواجهة التي عُرفت فيما بعد بمحنة خَلْق 
00 بين نخب الشيعة وا مرجئة ول ِ ما كان يجمثها ممع المأمون 
النحَب ل إلى . جانب السلطة شعورها باخطورة اناه الجُند هؤلاء على 
مواقعهم الاجتماعية. وصورتهم عن العلم وحمليه. »؛ وعن الامة ومصائرها. 
ففضللاً عن الرسائل الكثيرة,التقي كتبها وأمحابٌ الحديث» و«أهل السنة» في 
النصف الثاني من القرن الثاني الهحجري في «العلم» و«دالجهاد» 0 | 
و«السنة»؛ انتشرت في أوستتاطهم «رسالتةٌ) محمد بن إدريس الشافعي 
٠١4 (‏ ه) التي يُنظرٌ فيها.للسئة (إلى جانب القرآن) باعتبارهما مصدر «العلم»» 
ولأهل الفقه والسنة باعتبازهم التغبير الأضفر عن «الإجماع» ودالأمة التي لا 
بج 0-0 ضلالة©. أما في نظر ا فقد كان ا السئة والجماعة» 3 
ضدّهم إبان وفاته ب ه) ) عوا وظغاما 0 كا سئاهم الجاحظ 
المعتزلي الزيدي الميول في رسالته ضدّهو"". اختار المأمون مسألة للمواجهة 
والاختبار لسلطة الدولة في الدين وعليه ؛ لو تبدو لنا الآن مفهومة أن فده هي 
مسألة وخلق القرآن»” '“'2. وقاومه «أهل السنة» بوعي متصاعد بمهماتهم الدينية. 
- الدولة والدين في التطورات المبكرة للاجتماع الإسلامي». 
جمه0) الرسالة للشافعي . تحقيق تحقيق الشيخ أحمد شاكر. 44٠‏ », ص ١‏ ٠ج‏ وما بعدها. 


(69) نُشرت رسالة الجاحظ في النابتة ضمن مجموع رسائله يتحفيق عبد السلام هارون. . كما نشرها 
شارل بللا وكتب دراسة عنها بالفرنسية . 

(؟يى كُتبت عن «محنة خخلق القرآن» نصوص ودراساتٌ عدة؛ أهمها من قبل دراسة باتون بعنوان : 
أحمد بن حنبل والمحنة (ترجمة وتعليق عبد العزيز عبد الحق). ثم صدرت عنام 8 دراسة 
واسعة للأستاذ فهمي جدعان بعنوان: المحنة - بحثٌ في جدلية الديني والسيامي في اللإسلام . 


* رؤية الخخلافة 


با6ناسشسنشنشمس له ببممبس-ب-ه-س-إمإابببييب-إ--ييإييابب ص ضضصضس 0 


واعتبارهم أنفسهم أهل الدين وحرّاسه. وتملة القرآن «كلام الله القديم»» 
وتمثيلهم للإسلام» والآمّة المستخلَفّة في العالم وعليه. وتابعت السلطة العباسية 
المواجهات والادعتات بعد المأمون ف عهدي المعتصم والوائق 7١8(‏ - 
ه). ثم خف التوثر تدريجياً في عهد عهد المتوكل وأعقابه (7 7 - 71/4 ه) 
للتأييد الشعبي العريض الذي لقيه «أهل السنة والجماعة» هؤلاء طوال عقود 
لمواجهة ؛ ثم لأنَّ المتوكل وَمَنْ بعده لم يدركوا خطورة معنى تلك الحركة على 
الاسس الدينية لمشروعيتهم . 

لقد كان معنى التسليم بوجود الجماعة المعصومة خلّق مجالر اجنماعي مستق ل عن 
السلطة. وحياةٍ دينية اجتاعية يسودها «وأهل السنة» وليس الدولة. وقدم «أهل 
السنة» ما اعشير تنالاً آنذاك بتفسير «الجماعة» و«أولو الأمر» بأنهم الامراء 
والعلماء» وليس العلاء ونخْست”! وكان معنى ذلك الانفصال التدريجي في 
الفكر والاجتماع بيناالشريعة والسياشة ؛ في ظلل استمرار الشرعية الدينية العليا 
(الدين» الأمة المستخلفة. خلافة الله) المستوعبة للجميع . وكما غيّرت الأزمة 
من موقف الدولة وموقعها من الشريعة وتمثليها؛ غيرت أيضاً من موقف العلماء 
من الأمة أو مفهومها. “فالتاييد الاججتماعي الكبير الذي عاشه «أهل السنة» الذين 
كانوا يعتبرون أنفسهم وهم قله قليلةٌ آنذاك الفرقة الناجية؛ جعلهم يتبنون 
تدريجياً مفهوم المرجئة الواسسع والذي يتوافق مع صورتهم التاريخية ‏ لآمة 


(51) قارن بما سيق. الحاشية رقم ٠‏ والاعتصام ممما بعدها. والشاطبي ورد هنذا 
الرأي. والرأي القائل إِنْ الجماعة «جماعة المسلمين إذا اجتمعوا على أمير» من ضمن نص 
طويل, للطبري ليس في تفسيره . وقد يكون في كتابه: : عهذيب الآثار (الذي بقيت منه أجزاء 
قليلةٌ فقط). ويبدو من شعر عبد الله بن المبارك (- 181 ه) الذي أوردُنا منه بيتاً من قبل أنه 
يعتبر اللطان هو الجباعة ؛ فهو يقول: 

إن الجباعة حبل الله فاعتصموا بهاهي العروةٌ الوثقى لمن دانا 

الله يدفع بالسلطان مسعقتلة عن ديلئنا رحجةً منه ورضوانا 
رمدو من الروايات التي يوردها الشاطبي (01-70/5) أن القائلين بالسواد الأعظم في 

تفسير الحماعة هم الكوفيون من تلامذة أي مسعود الأنصاري وابن مسعود. ويبريد الشاطبي 
اه يفسر بعض الأقوال في الجماعة باعتبارها تدل على أتهم هم «العلياء 
المجتهدون:» والمعروف أنْ هذا هو ما ذهب إليه الشافعي في الرسالة . 


رضوان السيد م 


الإسلام. والانتهاء لجماعة المسلمين ‏ بينما بقيت سائر الجماعات الدينية الاخرى 
ماعات اصطفاء ءِ وإهامٍ وخصوصية"" , 


وم نَل كَُُ الإشكالات العملية بين العلماء والآقراء بتضاؤل التوثر بين 
الدولة وأهل السئة؛ بل استمر التجادُبُ على أطراف المجالين الديني 
(الشريعة)؛. والسيامي (السياسة). فقد حولت الدولة الحسبة مَثَدُ من 
اختصاصات القضاء إلى اختصاصات السلطان. كما فعلت الشيء نفِسَهُ بقضاء 
المظالمء والخرائم السياسية. ولا شك أن ذلك كان منبا لحفظ هويتها ودعواها 
باعتبارها «حارسة الدين وسائسة الدنيا»9" . وانجه الفقهاء من جانبهم للاشتراع 
للبغاة (أي المعارضين السياسيين)::.إذ حرصوا على القول بحفظ أنفُسهمٍ 
وحرياتهم وممتلكاتهم. وم ينروا تُصَرَم سلطا عليهم إلآ إذا حملوا سلاحا 
(سفكوا الدم) أو حاولوا الانفصال عن الدولة؛". 


ومع ذلك فإِن الازدهار الذي“ شهده «المجتمع المدني» منذ أواخر القرن 
الأول وحتى القرن الجخاكمن: فترفي-المجال السشامي . وقامت عَيرٌ القرون 
مؤشننات فديكية كثيرة وازنت المجتمع وصانته. وطررتة في مسارب أخرى غير 
سياسية ‏ أمَا حٍ الأمة والجماعة التابيي في اختيار السلطة والسلطانٍ فلم تقم 


من أجله حركاتٌ أو أحزابٌ ذات ترجه واضح . فبقي كلاماً نظرياً في كتب 
0 واضيول الدين» وتقارير المصادر التارنحية . 


(1) قارن عن ذلك دراسة لي بعنوان: أهل السنة والجماعة ‏ دراسةٌ في التكون العقدي ؛ بمجلة 
دراسات بالجامعة الأردنية » م 17. ع 4. 1985. ص ص 46 ل/ا7. 

(*5) قارن عن ذلك دراسة لي بعنوان : قضاء المظالم - نظرة قي وجه من وجوه علاقة الدين بالدولة 
في التاريخ الإسلامي ؛ بمجلة دراسات بالجامعة الأردنية, م 4. ع .)1١9481( ٠١‏ ص ص 
.148١--4‏ وانظر عن الحسبة ‏ دراسة الأستاذ الفضل شلق بمجلة الاجتهاد. م7" شت 
1148 ض ص .44-5١6‏ 

(14) تصدرلي عن ذلك دراسةٌ بعنوان: «البغي والخدروج ‏ دراسة في رؤية المعارضة والشورة في 
الفقه الإسلامي ». وآنظر عن أحكام البغاة؛ الماوردي : الأحكام السلطانية .)1١975(‏ ص 
١*8‏ - 18014.11 ,5131 01 أعنلدهن) متتأكنكة ,رطةااسلنصدآط .3/1 


هن رؤية الخلافة 


37 _ حدود السلطة في المجتمع : لا تعرفٌ المصادر كلمةً أقدم من تلك 
المنسوبة امام علي في المهمات الاجتماعية للسلطة السياسية فلئعذها هنا كانه 
مع مُلاحظة أن الإمام قاها إثباتاً لضرورة السلطة وليس لمهماتبا: لا بد للناس 

من أمير بر أو فاجر: يضم الشعث ويجمع الأمر (يمنع الفتنة الداخلية). 2 
الفيء ه (إياترق على توزيع الناتج الاجتماعي)؛ ويجاهد العدو(الدفاع عن 
الأرض والناس في وجه الأعداء الخارجين)» ويأخذ للقوي من الضعيف 
(العدالة القضائية)”". إِنْ الملاخظ في هذه الكلمة الخطيرة أن الإمام علياً لا 
يعطي للسلطة مهماتٍ قيلية في الداخل الاجتماعي ؛ بل ولا في الخارج إلا إذا 
اعتيرنا أن الجهاذ قضية درية . فالمغروف أله فهم كذلك طوال عصور الإسلام 
الوسيطة والحديثة. ومع ذلك فلأنه قضية دينية تتصل بالمفهوم التأسيسي 
للإسلامء وخلافة أمته في .الأرض ؛ ظلٌ البعض يجادل في «واحتكار» السلطة 
للقيادة ف الجهاد. وتحديد أمدة) وقسمة الغنائم”" . على أنه رغم غياب المهمات 
الدينية من الكلمة؛ تبقئ للسلطة جرية واسعة في الحركة كما هو واضح . ففي 
محال قسمة الفيء جادل الصحابة عمر وعثمان وعليا في مصير الدولة إلى إيقاف 
الأرض المفتوحة :على «جماعبة المسلمين» وعدم قسمتها على الفاتحين. وكانت 
حسجَة الخلفاء الثلاثة أن وَأمَة'المْسَلْمَينَم أمَة مقتوحة الآفاق. وستتسع أرجاؤها 
لذ ود احتكار فت من جانب الفاتحين وأعقابهم وحرمان المسلمين الجدد 
الذين لم يشاركوا في الفتوحات ‏ - من ثمراته . وعدا فشا غ] تنوقعه عل من 
نزاع بين الفايت غل الأرض فا كو تمك عليهم”". وفي العصر الآمويّ 
ظلْت" الشكوى من عدم العدالة في التوزيع. وبالتالي حقٌ نّ أهمل الناحية في 
اقتسام النواتج فيم| بينهم بمعزل, عن السلطة المركزية. وم ادل أحدٌ في الحاجة 


(56) قارن بمصادر القول في الخاشية رقم ١8‏ من هذه المقالة . 

زفلة قارن عن ذلك مقالى يمجلة الاجتهاد. مك شتاء 18486 بعنوات: التندوين والفقه والدولة. 
ص 446-لا١٠.‏ 

(51) قارن عن ذلك يكتاب الأموال لأبي عبيد ص 04. 6٠١١ء‏ والخراج ليحبى بن آدم. ص 
4 والخراج لأي يوسف 2 ص 388 . 


رضوان السيد يفنا 


إلى مَنْ ويضمٌ الشعث ويجمع الأمره. . لكنّ كان هناك من قال إِنَّ السلطة تلجأ 
كثيرا إلى مفهوم «الفتنة» منعا لكل معارضة مشروعة. وانتهى ذلك لدى الفقهاء 
بوضع تشريعات للبغاة (الخوارج على السلطان أو المعارضين له) لتبقى المفارضة 
السياسية والاجتماعية متمكنة. لكنّ ذلك لم يعن أن السلطة انضبطت ضمن 

تشريعات أولئكك الفقهاء التي استندوا فيها إلى تصرفات الإمام عل تماء 
المعارضينٍ له بالقوة المسلحة . إذ هولم يُصادر أموالهم ولا أسلحتهم بعد الوقعة . 
كا أنه لم يحاسهم قضائياًء وم يتعرض لحرياتهم وانتمائهم الكامل للمجتمع . 
وسلّم المجتمع للسلطة بحقٌّ تعيين القُضاة . لكنّ احتجاجات ظهرت عندما 
حاول الوليد بن عبد الملك (-47 ه) ثم عمر بن عبد العزيز ( ١‏ ٠ه)‏ 
«وجعل قضاء الأجناد قضاءً واحداًع*؛ لا لأنّ القضاء يعتمد الشريعة ورأي 
القاضي الخاص فقط؛ بل لأن الأععزاف والمعاملات مختلفةً في الأمصارء ولا 
يجوز فرض أعراف أهل الشام مَل على أهل الحجاز. ولم تنجح المحاولتان 
آنذاك على أي حال. 


وعاد الجَدَلُ حؤل لهات النداخلية للسلطة السياسية في القرن الشاني 
المجري بعد سقوط الأمويين. وإبان ازدهار المجتمع المدني . فكان هناك مُنْ قال 
إن المارسات الداخلية للسلطة المركزية أيام الأيويق» كانك أوسع مما يجب. 
ولذا ظهر أثَّرٌ يقول إن حقوق الأئمة تنحصرٌ في «الحدود والفىء والصدقات 
والحهنات*2, أن المتضوه بالمتدود هنا فهو إنفاذها ا تنفيذ الأحكام التي 
يُضدِرُها القضاة؛ وليس تحديد تلك الحدود لأنها محدّدة بالقرآن والسنة. 
فالمطلوبٌ هنا أن لا يأخذ المدّعون «حقوقهم» بأنمُسهم؛ بل أن تقوم الدولةً 
بذلك ‏ وهذا عمل من أعالها في كلّ الدول. وقصر علاقة الدولة بالقضاء على 


(54) تاريخ أبي زرعة الدمشقي 2.0١‏ وسيرة عمر بن عبد العزيز لابن عبد الحكم. ص 4/ا- 
0ع 

(19) في رواية أخرى للأثر عند سراج الدين الغزنوي في الغرة المنيفة (18917). ص 158: عن 
النبي عَكلِقد : أربسعع إلى الإمام : الفيء » والجمعة. والحدود. والصدقات. وفيٍ رواية ثالشة: 
الحدود للولاة. 


إن رؤية الخلافة 


اسه ياتا ب ل-ل---)هشصسباباه---_ييإس|ب ببب-ببببيببيببصب ص م 


تنفيذ الأحكام يحور القضاةً م تدنخلات السلطة الكثيرة . وقد انضبطت السلطة 
البوانية في هذا المجال إلى خد ما في عصور اللإسلام الاولى: لكن كان بوسعها 
دائيا أن تعزل القاضي الذي لا يُعجبها قضاؤه. وما أمكن مرااحهنة ذلك بأي 
ضابط. وبقي الفيء جمعاً وتقسياً في هذا الأثر من حقوق الدولة كم في قولة 
الإمام علي ثم طرأ أمرٌّ جديدٌ ما تعرض له الإمام عللٌ؛ لكن الدولة الاموية 
كانت 1 ة عليه ؛ أعني الصدقات أو الزكاة. فللزكاة مصارف معروفة عدّدة 
بالقرآن. لكنّ: لمن حقّ القبض أو الأداء والتوزيع؟ فالزكاة فريضة دينية فرديةٌ ؛ 
بمعنى أنْ الأفراد يستطيعون أداء زكواتهم إلى المستحقين من أهل ناحيتهم. لكنّْ 
لدينا مُثل أبي بكر الصَّدّيق الذي أصرّ على أن م العربٌ الزكاة لبيت المال 
بالمدينة» وأن يقوم هو بالتالي بتوزيعه. والمعروف أنه قاتلهم على ذلك. لكنّ 
عفيان ترك للناس الحرية في أداة. الزكاة لبيت المال أو توزيعها بأنفسهم. وقيل 
بعدها أيام الأمومان إنهشمح بَعَدِمْ 'أداء الأموال الباطنة (النقد والثياب ملام 
وآستمر في جمع زكاة الأموال الظاهرة (الزراعة والماشية) وهو ما فغله الامويون 
أيها. وف الشعر الاموي شكاوى كثترة من جانب الأعراب من قسوة «عّال 
الصدقات» عليهمٍ وجشعهم 5 الأاحذ لأنفسهم . على أن هذا الأثر يُعطي 
الدولة من جديدٍ حق جمع ود دَونْ تفرقة . وقد تفاونت تصرفات الدولة عبر 
العضنوو تاه الصدقات فتارة تم عل جعهاء وطوراً لا عدم لذلك إلا على 
سبيل تأكيد حقّ السلطان في ذلك (من الناحية الدينية). وما كانت الزكواث 
تل الكثير بالنسبة لبيت المال فارفة بالخراج والحزية والعشور والمكوس”'". 
وخفٌ الجدال حول حقّ الدولة قِ تنظيم الجهاد وقيادته بعد أن ثبتت الحدود مع 
البيزنطيين» وصار الأمر أمر جيوش, منظمةٍ تحتاح للكثير بعد قيام جبهات ثابتَةٍ 
في الثغور والعواصم 

وهناك في الفترة نفسها «رسالة في الصحابة» المنسوبة إلى ابن المقمُع (المقتول 
حوالي العام ١74‏ ه). إذ ترد فيها فقرات في حقوق السلطان وواجباته. أما 


00 عالج الأستاذ الفضل شلق هذه المألة وتطوراتها في كتابه: اشكاليات التوحد والانقسام - 
بحوث في الوعي التاريخي العري» بيروت 2194886 ص ص .51١ - 1١١9‏ 


رضوان السيد ها 


حقوق السلطان أو الامام عنده فهي": «الغزو والقفول. والجمع والقسم. 
والاستعمال والعزل. والحكم دار فيم| لم يكن فيه أثرٌء وإمضاء الحدود 
والأحكام على الكتاب والسنة. ومحاربة العدو ومُهادنته, والأخذ للمسلمين 
والإعطاء عنهم». والجديدٌُ في هذا التحديد إدخاله النظام الإداري ضمن 
ماححات السلطة (الاستعمال والعزل). لكنّ الأبرز إرجاعه القضايا التي ليس 
فيها نص إلى الإمام» وليس تركها للقاضي أو لعف أهل الناحية. وكان ابن 
المقمُع قد أوضح سبب ذلك في اختلاف أحكام القضاة ة في القضية الواحدة في 
المدينة نفسها بناءً على اجتهاد القاضي. وهو يقترح من أجل ذلك توحيد 
النتصوص التي يعتمد عليها القضاق والعودة إلى الدولة في مسائل الرأي في 
القضايا الكبرى”" . ويشيه هذا ما..اقترحه عمر بن عبد العزيز من قبل ولم ينجح 
فيه . ولا شك أنّ الصلاحيات“ألتي ييا ابن المقمّع هنا للسلطة أوسع ما في 
الأثر الموجز السابق . لكنه مثل السابق مخْضِعْ السلطان للشريعة؛ ولا يعطيه ححقا 
فيها أو عليها؛ يقول ابن المقفع : «إنا.قد سمعنا فريقاً من الناس يقولون: لا 
طاعة للمخلوق في معضنية. الخالق . . . وسمعنا آخرين يقولون: بل نطيع الأئمة 
لكل امورقاء.. .». وما يزاه الكاتبت:-اجتاع الإمام والبرعية غل طاعة الله 
ورسوله (القرآن والسنة). وحقّ الإمام في التصرّف فيما ليس فيه نص من كتاب 
أو سنة . ولا شك أن مالم يجىء فيه نص قرآني» و تمض به سُنَةٌ ليس أمراً 
دينياً ؛ وبذلك فليس لأمير المؤمنين صلاحياتث ديقة داخلية , نا بحقه في الطاعة 
فناجم عن البيعة له. والبيعة تعاقدٌ سيامي في الأساس . 


7-وصلت إلينا من القرن الخامس الحجريّ عدة مؤلّاتٍ للفقهاء تنيت بتبيان 
'وجهة نظرهم في المستجدّات على المستوى السيامى» وأهم تلك المستجدات: 
ظهور «الدولة السلطانية». أمّا الفقهاء الذين راقبوا الظاهرة. وكتبوا عنها فهم: 


)١(‏ ابن المقفع : رسالةٌ في الصحابة؛ في: رسائل البلغاء. نشر محمد كرد علي لبنة التأليف 
والترحمة والنشر بالقاهرة. .1١4145‏ ص 231١١١‏ ١؟١.‏ 
(؟/) المصدر السابقء ص 2.155 .3١717/‏ 


4 رؤية الخلافة 


ا.لللللسسسسلسسسسييييبللااس-إ-إ-_-ا ساس ببسب ايا الغ 


الماوردي الشافعي (- 45٠‏ ه) وأبو يعلى الحنبلي (- 108 ه) والجحويني الشافعي 
5 ماع ه)0”". وأمًا «الدولة السلقا ” ويد طويلة 507 آظ أنه منذ 
القرن الثالث الهجريٌ بدأ الضعف يتسرّبٌ إلى السلطة المركزية ببغداد 
نتيجة الصراع على المراكز الإدارية العليا» وتغيرات بنية جيش الخلافة. فقد 
استغنت الدولة تدريجياً ومنذ أيام المأمون 5١8-(-_‏ ه) عن جندها 
الحراساني» وبدات تن جين من اللثرك والتايلى. وتحرهم إلى جين 
خترفي لا علاقة له بالعصبية الدينية الأصلية التي قامت عليها الثورة العساسية . 
نتهى الأمر بقادة ذلك الحيش إلى التدخل إلى جانب رجالات الإدارة 
0 في تولية ولاة العهد. ثم التحكم فيمن يلي العهد. ومن يتولى الخلافة ؛ 
بل وفي خلع الخلفاء وقتلهم وتولية من يشاؤون. وعمد و الأطراف تدريجياً 
إلى تكوين عصبيات محلية .وتخخاصة في تلك النواحي التي كان بعضهم ينتسبٌ 
إليها ‏ ثم الاستقلال ع السلطة المركزية بمساندةٍ من بعض رجالات الإدارة أو 
الجيش المركزي ؛ مقابل مبالغ مالية يدفعونباء وولاءِ شكي للخلافة يُقايِض 
بمرسوم من الخليفة, وتَدَلعَة تضفي ليه الشرعية التي يُعتبرٌ بدونها خارجاً على 
سلطان الخلافة. وم يقتصر الأمر على ذلك! بل قامت دُويلاتٌ مستقلة تماماً 
تناضيت الخلافة العباسية العداء. ل الحلول حلّها مشل الزيدية بطبرستان 


07 الأحكام السلطانية للماوردي (نشرة الحلبي. 0ع والأاحكام السلطانية لأبي يعلى الحنيلٍ 
(دار الكتب العلمية ببيروت» .)١1948+‏ وغياث الأمم ف التياث الظّلم لإمام الحرمين 
الجويني . تحقيق مصطفى حلمي وفؤاد عبد المنعم أحمد. (الإسكندرية. بدون تاريخ). وهناك 
نشرةً أفضل للكتاب من تحقيق الدكتور عبد العظيم الديب (قطرء ٠‏ ه) لكنها ليست 
بين يدي الآن. وللأستاذ الفضل شلق مقالة عن هذه المؤلّفات؛ بمجلة الاجتهاد, م ". 
صيف 15984 . بعنوان: الفقيه والدولة الاسلامية ‏ دراسة في كتب الأحكام السلطائية. ص 

.١1158 1ه‎ 

(:/) قارن بدراسة الأستاذ الفضل شلق بعنوان: الخراج والاقطاع والدولة ؛ بمجلة الاجتهاد, م »١‏ 
خريف 1941. ص ص 1458-6 والفقرة اللخاصة بالدولة السلطانية. تنقمع عل 
الصفحات ١07‏ وما بعد. وآنظر كلود كاهن؛ تاريخ العرب والشعوب الإسلامية, ترجمة بدر 
الدين قاسم ء /ا1. ص 66 وما بعدها. وقد ترحمت في مجلة الاجتهاد. عاك /ا948١1»‏ 
ص ص ١9‏ 787 مقالة كاهن التأسيسية عن الإقطاع الإسلامي . 


رضوان السيد | 3 
والعطن؟ والفاطميين بالمغرب ثم بمصر. ول تعتير هذه القلواس لآل وهلة آمرا 
غير عادي. فالمستولون على النواحي والأطراف يعترفون بالسلطان الأعلى 
للخليفة؛ أمَا الذين لا يعترفون فهم خوارج 127 وخا تجهب مكافحتهم. 
لكنّ البويهيين الديلم فعلوا في ثلاثينيات القرن الرابع مالم يكن بالحشبان. إذ 
بعد أن سيطروا على خراسان وفارس زحفوا إلى بغداد وآستولوا عليها مُبقين على 
الخليفة, ولي لعصبيتهم الديلمية محل الرْك الذين استأئروا بالنفوذ في قلب 
العاصمة طوال قرنٍ من الزمان. وبعد قرنٍ من السطوة والسلطة؛ حوصر خلاله 
الخليفة داخل قصره وبين حرمه مُعطياً تفويضاً لأمير الاستيلا ستيلاء هذا (كما سياه 
الماؤردي وأبو يعلى) بالإدارة والسيطرة؛ اندفعت فنوجعاث جديدة من المسلمين 
الحدد من شعوت أواسط آسيا 0 باكتسيعت الدويللات كلها وصولة إلى 
بغداد. مُزيلةٌ البُوهيين والآخزين. و سرة ة والسلطنة السلجوقية». وكان كر 
السلاجقة أبقى على قوانين تداول السلظة, /وعلى المجتمع» وعلى فئات العلماء . 
أيضاً. فقد استمروا هم والسلظنات التي .تفرعت عنهم (الزنكيون» والأيوبيون) 
مد أطول. وكانوا إيذاناً بوضع مصائر دولة الإسلام في أيدي الشعوب التركية 
الآسيوية (المهاليك والعدمانيون). وَأسَسسوَا لنظام المع الإسلامي (محلٌ 
الخراج) ؛ إذ سيطرت الدولةٌ على الأرض بالكامل . وورّعتّها ف صورة : إقطاعيات 
غبرورائية عل ضياط جيوشها. وآكتسبت تلك السلطنات شرعية ةٌ باقية بأمرين 
اثنين: سُنْيتهاء التي مكنتها من التواصل العميق مع المجتمع والعلماء. وقوة 
شكيمتها في مواجهة ة الزحوف على دار الإسلام من جانب البيزنطيين والصليبيين 
والمغول وصولاً إلى قوى الاستعمار الغربي أواخر العصور الوسطى . 


وكان من الطبيعي للخلافة وسط الظروف التغيرة. وزوال سلطتها 
السياسية أن تلجأ للدين؛ وللمشروعية العليا للأمة المستخلفة التي اعتبرت 
نفسها رمزهاء وبالتالي رمز لبقاء الإسلام. ودار الإسلام ووحدتها. وقد أدرك 
أمراءٌ الاستيلاء وسلاطيئةُ (على الرغم من أنْ البويبيين كانوا من الشيعة) 
ضخامة آثر تلك المؤسسة التاريخية في المجتمع وعليه؛ فأبقوا عليهاء وحرصوا 
عبر القرون على الاستظلال بشرعيتها وتفويضها. 


:1 رؤية الخلافة 


أمّا الفقهاءٌ الثلاثة في القرن الخامس «الماورديٌّ وأبو يعلى والجويني) فقد 
اختلفت أنظارهم لتلك المستجدات. فقد كان هناك من جهة السلام الذي ساد 
العلائقٌ مع الخلافة (كسلطة سياسية) منذ النصف الثاني من القرن الثالث. وهو 
السلا الذي جعلهم عمثْلي الدين» وحملة الإسلام في الداخل وإلى العالم. ومع 
الاعتراف للخلافة بالطاعة والتضرة؛ فإِنْ هؤلاء ما كانوا يرون فا كورا ف 
الدين» ولا كُدسِيةٌ مع ة تفرض بقاءها أو سلطتها. فهي قامت على «الأجماع» 
المتوارّث . والمقدس البافي شائع وغير معن قٍ الأمة المستخلفة وجماعتها. وهذا 
ما رآه أبو يعلى 58-١‏ ه) الحتبلي . والحنابلة آنذاك كانوا ما يزالون يحملون 
ميراث «محنة لق القرآن»». وما حلفت هم من زعامة ف «العامةو. واستقلال, 
في الحياة الدينية والاجتماعية. وقد وقفوا مع الخلافة في محنتها مع البومبيين. 


لكنهم ما كانوا ينظرون بعين الَرَضا إلى هذا الاستظلال الجديد للخلافة 
بالتريعةء وتدخلها بالتالي أو حودعها تدخا ل في بحالهم هم. ور + أن ابراء 
التغلب والاستيلاء موجودون. وصحيح أن بقاء الخلافة السَنيّة ضروريٌ 
للإسلام ولذلك ينبغي دعمها في وجههم؛ ؛ لكن الإسلام ومجتمعه باقيان وهم 
زائلون» وستعود لست إلى براه اللطبيعي ؛؟ ؛؟ فينبغي أن تبقى «الشريعة» فوق 
«السياسةي ولا خني أن تعود الأمور إلى ما قبل القرن الثالث حين كان 
الخليفة مستظهراً بقوته السياسية يحاول التدخل في الشريعة. أما الماورديٌ 
١‏ 4050 ه) فقد كان أعمق إحساساً بالمتغيرات, وأكثر اقتناعاً بأنه لا عودة إلى 
الوراء. ولذا فقد رأى أن احتضان الخلافة ضروري للإبقاء على «دولة الإسلام» 
وإن لم يكن الإسلام / الدين» والإسلام/ المجتمع مهدّدين. وهكذا أراد إعطاء 
الخليفة دوراً من جديد في الجماعات ‏ وصلوات الجمغة «على سبيل التأذب» 
و«دلحفظ الهيبة». ولم ير روا في التأكيد الاجتماعي والديني على الخليفة كرمز 
للاستقر ار والاستمرار والوحدة السياسية لدار الإسلام . أما ار اء الاستيلاء» 
ودالتغلب» فهم مسلمون ومسيطرون, ولا ضرورة من وجهة نظره ‏ لإدانتهمء 
والصراخ كل الوقت بعدم شرعيتهم ؛ ؛ فلا بل من الاعتراف بهم كظاهرةٍ جديدة 
وباقية في الاجتماع الإسلامي. واستيعابهم ضمن إدارة الدولة في ظل الخليفة 


رضوان السيد 43 


عم ام ا 


الذي يعطيهم تفويضاً ويوليهم كا كان الخلفاء الأقوياء يفعلون مع الولاة» رغم 
اختلاف الوضع»ء حفظا للوجفةة ومقازرة لاستسران الدرلة. كم إن هذا 
والاستيلاء» جانبه الآخر؛ جانب الشوكة., و«القوة». فالماورديٌ يتحدث في 
كتابه الآخر: «تسهيل النظر» عن «دولة القوة»*" والتي يعني ها وصول عصبية 
معيّنة للسلطة بسبب قوة شوكتهاء وكثرة عددها أي انساع | انتشارها 
الاجتماعي » وليس عن طريق «الانقلاب الإداري» كما كان يحدّث كثيراً في 
العاصمة . إِنْ «قوة» تلك الدولة مهذا المعنى يعني تمثيلها لفئات عريضة ضمن 
دار الإسلام لا يمكن تاهُلُها بل يَحْسَنٌ السغىٌ لاستيعابهاء رتمهي سيطرتيا) 
للخلافة وأرض السام . 

ويوافق الجويني -7/8: ه) الماورديٌ فيم| تعلق بدولة القوةء وامارة 
الاستيلاء. لكنه يختلف معه ويهاجمه بشكل مباشر في مسألتين: الأولى أنه لم 
يض بالأمر إلى نهاياته في 59 ة والدولة الملطانية» هذه . والشانية في حخرصه 
بالغ فيه فيه على الخلافة . . صحيخ أن الخلاقة ؤات لبوس ديني لعراقتها وتاريخيتها 
وتمثيلها القديم للإجماع المتوارّث . لَكنّ «الخلافة» اكتسبت ذلك اللبوس لأآمرين 
اثنين عمليين: حفاظها على وجدَة الدَار والمجتمع (منع الفتنة الداخلية)؛ 
والجهاد (دفاعها عن دار الإسلام). وسلاطين القوة الجدد (السلاجقة أيامه) 
يقومون الآن بالمهمتين. فقد قضوا على الفتن الداخلية بضرب الدويلات 
المتصارعة. ونشر الآمنٍ فق المجتمع (على رغم اعترافه بتجاوزات عكر 
السلاجقة على المدن والفلاحين أحيانا!) كما أنهم حموا دار الإسلام ودولته برذهم 
عادية البيزنطيين (في موقعة ملازكرد)» والدمامهم (بانجاة آسيا الصغرى) لكشب 
أرض جديدةٍ للؤسلام والمسلمين”” . لذا يلمح الجويني على استحياء بأنه لا 
مانع لديه في أن تزول الخلافة لصالح السلاجقة (الذين يمكن أن يتولوا الخلافة 


(70) تسهيل النظر وتعجيل الظفر في أخلاق الملك وسياسة الْلّك. تحقيق رضوان السيدء. سيروت 
41 ص 5١0 7١4‏ : تأسيس القوة. 
0/1 الجويني : غياث الأمم في التياث الظلم. ص 41> 700. وانظر في تسويغ شرعية الدولة 
السلطانية أيام الماليك؛ دوروتيا كرافولسكي ؛ في مقدمة: مسالك الأبصار في ممالك الأمصار 
للعمري (دولة الماليك الأولى)؛ بيروت 1987. ص ص 59-15١‏ . 
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مع عدم قرم أقرشيتهم؟)؛ فهي بالنسبة للإسلام من وجهة نظره ‏ لا تختلف عن 
أية دولة أخرى المهم فيها توافرٌ الكفاية (في الداخل) والشوكة (على الخارج) . 


وم بعد أحد بعد الجويني لطرح احتيال زوال الخخلافة القرشية أو 
الاسلامية . وبقيت رمزاً في سائر العصور فصَّدّق حَدْسٌ الماوردي . لكنّ الفقهاء 
استمروا في القول بشرعية «الدولة السلطانية» استناداً لمسوّغات الجويني ذاتها. 
وعاد العثمانيون فجمعوا في شخص السلطان بين الخلافة والسلطنة منذ القرن 
الثامن عشر. 

الح المستشرق الألماني اعهدلا ممص انآ في كتاب له عن الجويني وكتايه 
دغياث الأمم» اتجاهاً من جاتب المنويق لعلمئة الدولة والسلطة”". فقد فهم 
أن «الخلافة» كانت «سلطةً دينية». لكنّ الحقيقة أنها لم تكن كذلك حتى في 
عصورها الاولى. ٠‏ صحيح ا المخلفاء. حرصوا على تلقيب أنفسهم بلقب «خليفة 
الله» منذ أيام عبد الملك.بن مروان (76 - 87 ه) وربما قبل ذلك*". لكن 
المسلمين عبرَ العصور ما آعتيروا أن للمنصب كذابية خاهنة أو سلطاتٍ ذات 
طابعٍ ديني . ويبدو. تحديد الفقهاء للامامة والخلافة بأنها وحارية الدين وسالدية 
الدنيا» مُوهماً في هذا المجال. فلم تكن الخلافة' هي الي حرست الدين في كل 
العصور الإسلامية الوسي والحديثة ؛ بل هو الذي حرسها ودافع عنبا بقدر ما 
رأى أن مصالحه مهد بتهدّدها ولو من الناحية الرمزية”". لقد كانت مشكلة 
الدولة في الإسلام الوسيط (والخلافة هي الدولة الام أنبا ضعيفة الحذور في 
أصل المشروعية. وأنها لم تستطع التغذّي باستمرار من ذلك النبع الشر 
للشرعية من جهة. وما استطاعت التحول إلى «دولة بحد ذاتها» من جهة 


070 قرأتٌ الكتاب. كما قرأثٌ له مقالةٌ بالمعنى نفسه في الكتاب التذكاري لبارتولد شبولر؛ لكنهها 
ليسا بين يدي الآن لتوثيقههما ‏ 

(8/) قارن بدراستي الالفة الذكر عن الرؤية الاموية للسلطة ؛ في الحاشية رقم 14 من هذه 
المقالة. 

(94/ا) قارن بدراسبي: الدين والدولة ‏ اشكالية الوعي التاريخي ؛ بمجلة منبر الحوار.ء ع 5. بيروت 
41ء ص 00. وآنظر مقالةً للأستاذ الفضل شلق بعنوان: الجماعة والدولة؛ بمجلة 
الاجتهاد. م 5. ربيعم ١19484‏ ص ص ٠ ١6‏ 1 
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رصواك مايا سس ميق 


ثانية . وهكذا ظلت الأمة وحماعتها هى المقدّس» وهي مناط الاستخلاف. وهي 
المشروعية التأسيسية والعليا. هب كلّ ما عداها مشروعيةً فرعية بقدر ما 
ينضوي تحت لوائها. وقد زالت الخلافة منذ أمد وبقيت الأمة وكارزماها 

(إجماعهاء وعدم اجتماعها عل الضلالة!). فالامة في الإسلام هي الشرعية 
التأسيسية. والشرعيات الفرعية المؤقتة يما فيها الخنلافة التاريخية) شرعيات 
مصالح ترد تبط بتلك المصالح وجودا وعدماً. 


0 


ع4 


بست الرولا الإاسس لام : 
الرول؟االسموبية ره 


هساوجعيط 


ثم بناء الدولة الإسلامية» عير ثلاثك مراحل. تشكلت المرحلة الأولى مع 
لحظة الهجرة عندما طفتاعلى السطح السكلطة النبوية. ثم انطلقت المرحلة 
الثانية مع السنة الخامسة. وبعد حفر الخندق» غنذما اكنسيت الذولةت تشرعيا ءر' 
أبرز خصائصهاء وآتّسع.مجالها الحيوي ليشمل كامل أرجاء الجزيرة العربية. 
أخيراء وبعد وفاة الرسّول وف عهد أب بكر أثبقت الدولة الإسلامية أنها قادرة 

ومن بين مرتكزات هذه الدولة» نشير إلى السيادة العليا للاله. والحضور 
الكارزمائي للنبي ء وإقامة ماعة متضامنة أو أمة. ووجود تشريع أخيل طزيقه 
للتنفيذ» وظهور منظومة شعائرية موحدة. 

لكن إذا ما وضعنا هذه الدولة في إطار كامل الجزيرة العربية وتأملنا 
تدخل أصبحت في ما بعد أداتها الحقيقية التي مكنتها من التوسع والانتشار. 

فبالاضافة إلى دستور المدينة الذي أعلن عن ولادة الأمة الإسلامية نحت 


مكان آخر من هذا العدد. وقد تُرجم إلى العربية مؤخرا وصدر بدار الطليعة ببيروت 1441١‏ . 
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رعاية الله ورسوله. شكلت العقبة الثانية ‏ أو العهد الذي أقيم مع مسلمي 
المدينة ‏ مرسوم ولادة الدولة الإسلامية. صحيح أن الأمر يتعلق باتفاقية دفاع , 
يتولى بموجبها مسلمو المدينة حماية الرسول من أي اعتداء يستهدف له. لكن 
فكرة الحرب ونيّة القتال كانتا حاضرتين. تقول لنا السينرة إِنْ الله أمر رسوله 
بالقتال, وذلك بعد ثلاث عشرة سنة هيزت فيها الدعوة الإسلامية بالتبشير 
السلمي . فالهجرة خارج بلدة الكفرء والقطع مع الوسط القبلي. ترافقا مع 
تحول هام في التصور ذاته للنبوة الي 0 وبالحرب. لو 
كان الرسول يسعى لإقامة مجتمع إسلامي مسالم مكتف بذاته, لأمكن اعتبار 
دستور المدينة الفعل التأسيسسي لذلك. لكن الأمر كان ممتلفاًء والذي حصل هو 
العكس تمامأء حيث تبين بسرعة أن المبادرة الدفاعية ليست إلا المسوغ لهذه الدولة 
ولتشكيل قوة ضرب بدأت يبضع مئاتٍ من الرجال. ثم تضخمت لتبلغ في 
النباية حدود الثلاثين ألفث مَعَائَل2. كا لم يكن من الصدفة أن يعتبر عمر ابن 
الخطاب. فيا بعد. المشاركة في يدر بمثابة الاختبار الأساسى للتفاضل في 
العطاء. وهو مالم يرد في شأنه حديث أو نص . ١‏ 

فعلاً. كانت بتدر حدثاً محدّداً. إذ حصل خلاها تحويل معاهدة دم 
الأصلية (العقبة) إلى دولة خربية وَعمل هجومي . لكن. إذا كان هناك من بين 
قيادات أهل المدينة من رأى في الأمر عملا مشروعا للرسول. وساعدوا على 
اقتحام العقبة. خاصة سعد بن مُعاذ فإِن هذا الموقف لم يتبعه الميع: وهو ما 
جعل عدد المقاتلين في بدر قليلاً حوالي ثلاثائة رجل د قناما عا ينه 
الرسول من القوات فييما بعد. 

إن معركة بدرء والكيفية التي أديرت بها العملية من أوها إلى آخرهاء تثبت 
بشكل قاطع نية النبي في إعلان حرب مستمرة على قريش. منذ العقية الثانية» 
حيث لم يكن الأمر عنده مجرد عهد دفاعي . 

ومن الأكيد أن الرسول كان يسعى إلى نشر دينه وقناعاته. إلا أنه فعل 
ذلك باللجوء إلى استخدام القوة والحرب» وبوسائل عصره وعالمه. كما نلاحظ 
أن توزيع الغنائم في بدر قد أصبح عاملا محدداً لتحريض الرجال على القتال . 


هشام جعيط 4ك 
أخيراًء نجد أن القوة النبوية المقاتلة في بدر قد جمعت؛ بالإضافة إلى المهاجرين 
والأنصارء عناصر من قبيلة جهينة المقيمة على مقربة من المدينة والمتحالفة مع 
الأنصار. 

وهكذاء أدت معركة بدر ألى تعزيز سلطة الرسول في المدينة نما سمح له 
بشن حملته العسكرية بكل ثقة ثقة. كا أظهرته. لدى بقية العرب. في صورة 
المتحدي للقوة القرشية. أخيراء مكنته من ضبط سياسته تجاه اليهود. وذلك عير 
اصطفاء اللإسلام وتمييزه وتحويل اليهود إلى مرمى . فكلما تهجددت المواجهات 
العسكرية (بدر. أحدء. الخندق» الحديبية) دفع اليهود ثمناً عالياًء لا باعتبارهم 
فقط شاهد عيان ساسا ولكن ايضاً بقصد دعم إعذاد الذين يتبعون الرسول 
ويلتفون حول السلطة الجديدة التي لا.تزال في مرحلة التشكل . وفي هذا السياق 
وقع طرد بني قينقاع, وفيا بعد طرد بن َريظة والنضيرء وأخيراً فتح خيبر. 

لم تكن معركة أحد أكثر من رد على بدر وثأر قريش لنفسها. أما من جهة 
الدولة الإسلامية. فقد كشفت الغْرَوَة عن قدرة ممتازة على الصمود. وأصبح قُْ 
مقدور الرسول أن يِعَبَىَءِ مزيّدا.من الرجال وأن يوسّع من دائرة تأثيره. 
فبالإضافة إلى قبيلتي جهينة وَمُرّينة» 'نجح "في استقطاب خزاعة, الحارسة القديمة 
للكعبة والتي أزاحتها قريش منذ قصي لتواصل البقاء بجوار مكة. وبالرغم من 
أن هذه القبيلة لم تعلن إسلامها بعد إلا على مستوى بعض الأفراد ‏ فإنها 
كشفت عن تضامنٍ فعال مع الرسول. حيث انخرطت في منظومة تحالفاته. 
ولعبت دوراً دبلوماسياً. وأصبحت عيناً من عيونه على ما يجري داخل مكة. 

إن أهم ما ميز هذه المرحلة الانتقالية الفاصلة بين بدر والخندق؛ التوسع في 
اتجاه قبائل نجدء والعمل الدبلوماسي, وتأميم تمتلكات بهود بني النضيرء 
والقيام بدور المورّع لغنائم الدولة. 

يشكل الخندق (ه ه/ 57١‏ م) متعرنا خاسا في مسيرة بناء الدولة. بل 
يمكن القول بأنه في تلك اللحظة بالذات تحولت السلطة النبوية إلى دولة معتمدة 
في إثبات وجودها على الحرب . فالرسول واجه تحالفاً يجمع قريش. وأحابيش 
كنانة وقبيلة غطفان الكبرى الممثلة بأجنحة فزارة ومُرّة. وهنا يبدو الجانب 


6 بئاء الدولة الاسلامية 


الاقتصادي في الصراع متجلياً بكل وضوح وقوة. فالغطفانيون الذين ينظرون 
إلى واحات المدينة» سحب الرسول منهم السلاح. عندما تنازل لهم عن ثلث 
منتوجها. ويتضح الأمر أكثر عندما وقع تأميم متلكات بي قريظة. والبدء في 
تفسيم الفيء بشكل دائم أو متقطع وفق مقاييس سيقع استثنافها لإضفاء صبغة 
ضابطة على مستقبل الغزو العربي. وقد ساهم ذلك في إثراء ميزانية الرسول إلى 
درجة تسمح بالقول أنه لأول مرة تنحو فيها الدولة الإسلامية لتصبح أقرب إلى 
دولة غنائمء خاضعة لأعراف الحرب في الجزيرة العربية. ولكن مع إرادة 
وانضباط نادرين في تقاليد الحروب القبلية. وقد بلغ ذلك أوجَهُ في المواجهة 
الباردة والعقلانية التي ذهب ضحيتها بنو قريظة ؛ حيث تمت تصفية كل الرجال 
واسترقاق النساء والأطفال. وهي ممارسة لم يسبق لها مثيل في تاريخ الجزيرة 
العربية» وإنماهي مستمدة .من ممارسات الشرق القديم. وبتنفيذها تكون 
السلطة النبوية قد دشنت"مرجلة عتمت الدولة والحرب الفعلية. فالعنف البدوي 
لم يشهد مثل هذه المبرعة الآليّة. والإزادة القاطعة والتنظيم المحكم. ولم يبلخ 
هلا الحد من الشمول: 

إن عنصر الدولة عامل مهم لفهم الظاهرة الجديدة» ولكن أيضاً هناك 
اللجوء إلى الايديولوجيا الدينية المصحوبة برؤية واضحة لمستقبل يجب الدفاع 
عنه حتى لو تطلّب الأمر المي في إحكام السيطرة بالقوة. وننج عن ظهور هذا 
التبط من العنفت المنظم حالة دهشة واستغراب لدى العرب خيرما وقريش 
خصوصاً» ترئت عليها الشعور بالقوة النبوية التي لا تقهر. وهو شعور سيتسع 
وَيشْتدٌ بين الحديبية وفتح مكة. ففي المدينة ذاتها تحللت الشرعية القبلية لصالح 
سلطة كارزماتية وشخصية. هي سلطة النبي . 


والمدهش أكثر أن هذه النتائ ج لم تتحقق بفضل انتصار واضح على الخصم 
الرئيسي قريشء ولكن عبر صمود مظفْر خلّف وراءه صورة عن فعل مدعوم 
متجه نحو هدفء. وتنظيمء وعقلانية» وتناسق. صورة ستنتشر وتترسخ في 
اللاشعور الجماعي للعرب . 


ومع اقتحام مرحلة الحديبية اتضح أن الهدف الحقيقي لما سبق هو توحيد 


هشام جعيط ا 


العرب أولاً. ثم دفعهم فيما بعد نحو غزو الشمال. ولتحقيق ذلك وجب»ء 
بشكلٍ أو بآخرء افتكاك مكة . وهنا يجب أن نتساءل عن سر التحول الذي 
جعل الول بعد عام من حصار قريش للمدينة» ينوي حدنا أداء العمرة مع 
ماعاته؟ . 

وبالرغم من أن العديد من المعطيات تنقصنا. إلا أننا نلاحظ بأن قيادات 
قريش وبالاخص أبو سفيان لم تقدم على استغلال الوضع الذي انقلب لصالحهم 
سواء أثناء حصار الخندق أو حتى في معركة اف كا نهم أرادوا توفير الفرصة 
لهذا النبي القرشي لكي يتهالك نفسه ويسترجع قوته. ا في السياق ذاته 
أنه طيلة السنتين الفاصلتين بين معاهدة الحديبية ( ه-/7717 م) وبين الدخول 
إلى مكة (م ه/570 م) أسلم العديّد :من القرشيين والتحقوا بالنبي . وكان من 
بيهم شخصيتان من الدرجة"الأولى» وههما خجالد بن الوليد. المنتصر في أحدء 
وعمرو بن العاصض مفاوض النجاشى . ولا شك. أنه بالوصول إلى هذه المرحلة 
المفصلية, أخذ كلا الطرفين» يِرَاجَسَم مَوَاقَعَه الأمامية من أجل تحقيق مصالحةٍ 
عميقة تعطي لقريش مكانةٌ مهيَمنة:في المنظومة النبوية» تجعل منها بعد حصول 
انقلاب مذهلٍ ف الآفاق. المدافع الرئيسي عن الدولة الإسلامية. ويمكن إعتبان 
قبول الرسول بأداء العمرة في ظل هيمنة قريش على الكعبة وعلى مكة. مؤشراً 
على هذا التحول من قِيْل النبي . وقل أخَد معه سبعين أضحية؛ ها سيكون له 
أثرٌ على أحباش كنانة الذين سيشدهم المشهد ويحيّدهم, وهم الذين حافظوا 
على دورهم القديم كحراس للكعبة» وسيرون في ذلك مظهر تقوى وتعلقاً 
بالحرم. لقد لجأ الرسول إلى صيغة توفيقية» وآنتظر إلى ما قبل موته بقليل ليضع 
حدا للوثنية ويدمج الحج بشكل نهائي وكلي في اطار المنظومة الإسلامية. وم 
يصبح ذلك ممكناً لولا الجهد الذي بذل من أجل إبراز القوة النبوية كسلطة 
رئيسية في الحجاز. تطمح إلى نشر نفوذها على كامل تراب الجزيرة العربية . 

قطعاء علم يتطور موقف كل القرشيين من النبي . لهذا رفضوا دخوله مكة. 


حتى بشكل سلمي وق المقابل دارت مفاوضاتٌ آلت إلى هدنة لدوم قمر 
سنوات. لقد تصرف الرسول كدبلومابي ورجل دولة. وأدرك أنْ المصلحة 
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تقتضي مجاملة قريش في انتظار ظروفٍ أفضل تمكنه من تدعيم قوت وذلك على 
الرغم من معارضة مستشاريه وكبار أصحابه. مع الإشارة إلى أنْ المماوض 
الخصم, وهو ثقفي» انبهر من المظهر الملكي للرسول, وشدة انضباط مرافقيه. 
وسلطته اللاحدودة عليهم . لقد شبهه بالملك كما سبق أن فعل يبود خيبر عندما 
آعتيروه ملك الحجاز. ولعل النواة الصلبة من المهاجرين والأنصار هم وحدهم 
الذين كانوا يرون فيه قبل كل شيء رسول الله 0 أما الآخرون من عرب 
وقرشيين ويهودء فهم يتعاملون معه كقوة وسلطة جديدة تنتصب في الحجاز. 
جاءت حلقة آفتكاك خيير لتبرز بنية الدولة» وتمكنها من قواعد فلاحية 
مستقرةء تجاوزت بها المفهوم العادي للغنائم والفيء . قام - جيش الرسول بنصب 
الخيام أمام خيارء ووضع القوات بشكل أحكم امهنا عق استسلم اليهود . 
وقام النبي بتأميم الأراضي بعد أن احتفظ بالخمس من الغنائم ووزع البقية على 
أصحابه من أهل المدينة وكذلك بَغض عرب القبائل الذين شاركوا في الحصار. 
اقترح اليهود أن يواصلوا خدمة الأرض الي لم تعد ملكا هم. وذلك بعقود 
مزارعة قابلة للإلغاء. وهي صيغة استمر العمل بها | إلى أن ألغيت في عهد عمر. 
وبفضل الغنائم وامتلاك الأرضن 'قويَتَ الشرعية وتعززت . وقد سبق أن قلنا بأن 
هذا النظام انخرط في جدلية قوامها دقع الأعداء لمواجهته حتى يتمكن من 
تجريدهم من ممتلكاتهم. ثم يستخدم ما يجنيه من الفيء في تغذية الولاء له 
وهي جدلية الدولة المحاربة المنظمة نفسهاء لكنها تتميز هنا بالاستناد إلى الدين 
لتسويغ إجراءاتها . 
ستلعب هذه القوة الاقتصادية المدعومة دوراً استقطابياً للبدو مثل قبيلة 
أسلم المهدّدة بالمجاعة . وعملياً أسلمت كل من نخزاعة وغِفارء بينها تمسك 
الأحابيش بحيادهم, وتعهدوا بعدم محاربة النبي . وشيئاً فشيئاً انتفخ اليش 
بالعناصر البدوية. حتى بلغ في فتبح مكة (4 ها 5754 م) عشرة آلاف رجل» 
نتيجة دخول البدو بكثافة في الديانة الجديدة وانخراطهم في المنظومة النبوية. 
يوجد. إلى جانب النواة المركزية للمهاجرين والأنصارء قبائل برمتها أو 
أجزاء منها شكّلت الدائرة الثانية من المخلصين كمزينة. وجهينة» وسّليم» 
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وغفان وضداعة: وعندما فتحق مككة التحفت كنانة وقريش واسسلمت 
الطائف وثقيف, وكون هؤلاء جميعاً النواة المستمرة والوفية للجيش الإسلامي » 
والتي تعلقت بالنظام الجديد وصمدت أمام ردة القبائل. وسيسمى هذا الفريق 
الواسع . عندما تقام مستقبال المدن والمعسكرات في العراق. بأهل العالية أو 
سكان المدينة. وسنجد العديد منهم قد هاجروا إلى المدينة وسموا بالمهاجرين 
قياساً على وفاء جماعة الصف الأول. وهي إمّا القبائل المتاحمة للمدينة والحليفة 
سابقاً للأوس والخزرج. أو تلك القبائل المجاورة لمكة وحليفة قريش. وقد قام 
النبي تدريجيا بإدماجهم في دائرة أتباعه.. بصفته قائد المجموعة اليثربية ووريث 
سلطة قريش ؛ دون أن يعني ذلك المساس بمقام المهاجرين والأنصار الذين بقوا 
النواة الأولى والأساسية . 


لقد بدا الرسول. وهو يخاصر مكة يلغي معاهدة الحديبية بعد سنتين من 
إمضائهاء في هيئة القائد العسكري الغازي الذي لم تشهد الجزيرة العربية مثيلا 
له. وكان جيشه يشملء إلى جانب تتتكان المديئة والقبائل الموالية والمجاورة لها 
عناصر بدوية أخرئ من ميم ؤقيس وأسبد. وعنندما نظرت قريش حوها 
وشاهدت عشرة آلاف موقد نار يشتعل سيطر عليها انطباع وحيد جاء على لسان 
أبي سفيان حين خخاطب عم الرسول العباس قائلا : «لقد صار مُلْك ابن أخيك 
عظيأ»! كان الجيش منظباً تنظيياً دقيقاً ومورعاً على ميمنة وميسرةٍ وقلب. وهكذا 
استسلمت مكة بدون قتال. ودخلت الإسلام بعد واحدٍ وعشرين عاماً من 
البعثة . ويغتبر ذلك ححدثاً هاما جعل من الرسول سيد الكعبة والمتحكم الأوحد 
في الحج والتجارة المكية والوريث بشكل عام للسلطة القرشية. 


إن النظام الذي أقامه النبي سور نعول عباعة المهداتريه والاتضار: 
ويستند إلى المرجعية الدينية بكل قداستها وشعائرها ومحرماتها وتشريعهاء 
ويكتسح تدريجياً عالم بدو الحجاز. وبدخول قريش الإسلام سيطر الرسول على 
المركز الأكثر أهمية لكل الجزيرة العربية. وبعد انكسار شوكة هوازن أمام جيش 
يعد عشرين ألف رجلء. د 7 سياسية قصد دعم 
الشرعية الجديدة للقيادات القرشية؛ هما أثار حفيظة الأنصار الذين يشكلون 
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لا ااال سس ممم 0ك 
القاعدة الوفية للنظام ‏ والذين وجدوا أنفسهم 5 درجة ثأنية . 


أما القرشيون ‏ فهم بالرغم من دُخوهم الحديث في الإسلام ‏ تبيأوا للقيام 
بالدور الرئيسي في ظل الدولة الجديدةء بحجة أغهم ينتمون لقبيلة الرسول». وأن 
صلات الدم تقدّم على الوفاء الأيديولوجي . وبهذا يبدأ النظام الجديد يتعرض 
لصراعات تحتية بين مختلف الشرعيات وبين العديد من الولاءات المتفاوتة 
ارتباطات الدم مقابل الأسبقية في الوقوف إلى جانب الرسولء وسكان اين 
مقابل رجال القبائل. وسنجد بعد ذلك أن مستقبل الإسلام سيتمفصل ويتحدد 
في ضوء مثل هذه الصراعات بين قيم , فاعلة ذات جذور جاهلية» وبين الإسلام 
كقوةٍ جديدةٍ ة تستبطن حركيةٌ نضالية . وبد أ الرسول يخطط لعودةٍ مكثفةٍ إلى 
اعتبارات الموطن وعلاقات الدمء لكنه في المقابل وفر بذلك الشروط السياسية 
لتحقيق نجاح دولي لمهمته. 

ستشهد السنتان'الفاصلتان“بين/استسلام مكة ووفاة النبي. توسع السلطة 
الإسلامية لتغطي كامل الجزيرة العربية» وعودة نسبية» إلى الصلابة الدينية بعد 
أسلمة الحج وتثبيت وجوب عزو الشمال» كما قامت وفود كل القبائل - وفق ما 
جرت عليه العادة - بزيارة المديثلة لتقديم شواهد الولاء والإخلاص. لا يعني 
ذلك أنْ الجميع أعلنوا دخوهم في الإسلام, وإنما هو تعبيرعن الخضوع 
السياسي الذي يعتير في حد ذاته معجزة ويبقى بدون تفسير. إذ كيف نعلل 
سكوت قبائل محاربة ومعترة بنفسهاء لم يسبق لها أن خضعت لأي سلطة بشكل 
كامل . وتغير مسلكها بشكل فجئي والتنازل عن سيادتها بدون قتال؟! 

ليس أمامنا سوى الاعتقاد بوجود احتياج فعلي للوحدة أو التوحدء وأن 
السلطة الجديدة أيقظت هذا الأمل. وأن تفويضها إلى حكم ,الله بصفته الحساكم 
الوحيد قد يسّر عملية الخضوع والولاء؛ هذا بالإضافة إلى ما يتمتع به النظام 
من قدرة كافية على الردع. ويجب ألآ ندسى أنْ قبائل نجد والشرق واليمن لم 
تكن مستقلة بالكامل. وسبق أن كانت عاعة للشيين وضراء غسان وأقيال 
اليمن. وهوما ينطبق على حالة بكر وتميم ومذحج وهندان. وعملياًء يُعتبر 
. القول بالاستقلال التام للقبائل مجرد طوبى, باستثناء بعض الحالات مثل هوازت 
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التي لم تنكسر مقاومتها متها إلا على يد النبي في حنين, وقبائل اليهامة التي تمدينت 
حول حرم وأنتجت هي أيضاً نبيها الخاص. كا أن قبائل الجزيرة تبيأت من 
خلال تجربتها وآستعدّت لمنح ولائها لسلطةٍ قوية. وقد توافرت كل الشروط في 
السلطة النبوية التي كانت ثمرة مجهود ععربي» وأستندت إلى إشعاع الحرم, 
وصاغت الوجود الإنساني ونظمته دون إسقاط أهمية رابطة الدم» وتمكنت من 
فتح آفاق الغزو. وهو ما جعل القبائل في الأثناء ترضى الخضوع لنظام دفع 
الزكاة وتقبل بوجود العمال المحليين للرسول . 


برز توجه النبي إلى العالم الخارجي منذ وقت مبكر. وتجسّد ذلك في السرِية 
المكونة من ثلاثة آلاف رجل والتي وجهها إلى مؤتة عام 4 من المهجرة (579 م) 
وانتهت بفشل تام . ثم جهز أظلخم جيئن له سنة ٠١‏ ه (751 م)» إذ وجه 
ثلاثين ألف مقاتل إلى تبولك. حيث تم ]خضاع مناطق عديدة. وآتضحت 
بشكل دقيق نوايا الرسول في السيطرة على فضاءات ومدن الشمال. وهي مدن 
آهتمٌ بها القرآن كثيراً في معرض حديثه عن المواقع العربية التي دمرها الغضب 
الإنمي في العصور الغابرة. إذ نجد القرآن قد أخيا في قصصه تقاليد الشمال 
العربية» واعتمدها كقاعدة للذكرى والتأمل العربيين. وفي نهاية حياته تبى 
النبي بوضوح مسألة الغزو الخارجي كضرورة حيوية ناحمة عن توقف التجارة. 
وجاء القرآن ليذكر بالوعود الإغهية باعتبارها أفضل من التجارة؛ ويؤكد على 
ضرورة طاعة الرب حتى لو أدى ذلك إلى وقف هذه الجارييسجة مح 
المشركين من الاقتراب من الحج . وبمثل هذا المنع أصبحت التجارة القرشية 
مهددة بالاختناق» فاقترح القرآن في هذا السياق. بديلا من خلال الوعود 
الإلحية. وسائل جديدة للعيش. وفتح آفاقٍ مغايرة. ولم يكن البديل سوى غزو 
الشهال المعرب والذي يبدو كأنه آمتداد طبيعي للجزيرة العربية. وبذلك تكون 
السلطة النبوية قد استبطنت منذ تشكلها الأول فكرة غزو الخارج. فنظراً 
للفوضى الي سادت قطاع التجارة. واستحالة توافر غنائم جديدة داخل ففساء 
الجزيرة العربية» وضرورة استناد النظام إلى توسع مالي ملموسء. كل ذلك جعل 
من الدولة الإسلامية دولة موجهة نحو الغزو. وبما أنهبا ولدت منذ اللحظة الأولى 
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كدولة محاربة» فإن مسألة الغزو لم تكن مجرد حادث في مسارهاء بل جزء من 
جوهرها وطبيعتها. وحتى يمكن جمع القبائل, لم تكن أمام النبي غير صيغة 
واحدة تتمثل في دعوتهم لهدف معهود لديهيم وهو البحث المتجدد والمتواصل عن 
الغنائم . وبالرجوع إلى مسار الدولة النبوية نجدها انطلاقاً من بدر حتى حنين 
مروراً بالاستحواذ لمتتالي على واحات اليهود ووصولاً إلى تنوك علافة ماقف 
نفسهء ألا وهو غرس عادات الرّحل في الأوساط الحضرية بإمكانيات أوفر 
وتوجهات منتظمة. وإخضاع هذه المسيرة الحربية المستمرة لمقتضيات الوحي 


الانتصار على الانشقاق 

ترك الرسول بعد موته ديناً مكتملاً ودولةً تسود كامل الجزيرة العربية» وبين 
الدين والدولة وحدةٌ لا انفضَاملها. ويخضع الجميع أفراداً وجماعاتء للدولة 
الجديدة من خلال إثثهار الإسللام والممارسة. وبتحديد أكثر إقامة الصلاة وأداء . 
الزكاة. وحتى مسلمو المرحلة الأولى الذين تأثروا بالخنطاب التبشيري الموجه 
للإفراد» اندمجوا هم أيضاً في متظومة الدولة. إذ تتمثل وظيفة النبوة في الجمع 


بين الدنيوي والمقدسن :6 عام الغتب وعبالم الشهادة. وتشاسس سلطتها على 


الخطاب المي والتوجيه الفعلٍ للجاعة . ولولا النبوة لما توحد العرب وانتدظموا 
وبلغوا درجة عليا من النبوض الأخلاقي» وبالتالي لما دخخلوا التاريخ أصلا. 
فكان النبوة قدمت نفسها لتمنح العرب هوية ووحدة وقليرا. 


عملياً كان المهاجرون والأنصار وحدهم الذين عاشوا حياةً إسلامية أصيلة . 
فقد واكبوا مختلف مراحل المغامرة البطولية للنبي» وعاشوا من أجل الإسلام 
وآنديجوا ضمن نسقه الروحي. والتصقوا به كلياً حتى أصبح المعبر الوحيد 
عنهم. ثم تدافعت موجات جديدة من المسلمين لتلتفٌ وتلتحم حول النواة 
الأولى» من قرشيين أسلموا بعد الفتح. وعناصر من قبائل مجاورة (كجهينة 
ومزينة وخزاعة) سواء هاجروا إلى المدينة وسمّوا أيضاً بالملهاجرين, أو بقوا في 
إطارهم القبلٍ . ود تشكلت بعد ذلك حلقة ثالثة تتألف: من سكان مكة والطائف 
وثقيف. وحتى لا نطيل نقول إن النظام النبوي مد جذوره في مدن الحجاز. 


هشام جمبط لاه 
وبشكل أعم في مناطقها البدوية. من بعد ذلك تأتي بقية العرب الذين خضعوا 
وأعلنوا إسلامهم من اليمن إلى البحرين» وهو عالم حضري وقبلي ممتد. وبهذا 
يكون الرسول قد بدأ في وضع المياكل العملية للإسلام وللدولة التي ستبقى 
مهدّدة إلى حدٌ كبير. 

عندما توفي الرسول وجد المسلمون أنفسهم أمام مشكل وحيد وحقيقي . 
ويتمثل الأمر في كيفية الحفاظ 0 مشروعه المجسد في دولة ودين» وبالتالي 
ضمان خلافته وإبقاء القبائل التي أشهرت إسلامها على وفائها وولائها. كاد كل 
شيء أن يتبارء ثم تغير الوضع بسرعة ليتدعم النظام ويستقر. انتخب أبو بكر 
في وقت قصير جداً اليصبح «وخليفة رسول الله». وأخدت ردة القبائل في مدة لم 
تتجاوز السئة مما خف شغورا بصلابة: المشروع الرسالي. سواء للقيمة الجوهرية 
للخطاب وللفعل النبوي . وأيضا ل تتمتغ به النواة المركزية للأنصار والمهاجرين 
من وفاء وروح تضالية, محدّدة بذائرة المدن الحجازية . 

كادت النواة الصلبة أن تنقسم مَنْذْ البداية. فعندما تم الإعلان عن وفاة 
الرسول عليه الصلاة والسلام» سازع الأنصّار بعد' ارتباك قصير إلى الاجتماع في 
ا و ب ا 
الخزرج. ويبدو أنهم قصدوا خلافة رسول الله. وتدل فكرة الانتخاب على 
وجود نوع من الديمقراطية الجماعاتية المختصرة في النخبة, وتكشف أيضاً أن 
وظيفة الرسول قد فهمت كقيادة تستوجب الخلافة في حالة حصول الشغور. 
لكن لا يمكن أن نقطع بالقول لأول وهلة إن كان الأنصار قد قصدوا انتخاب 
أمير لهم أم أمير لكل الجباعة الإسلامية» وهل تعتبر مبادرتهم رد فعلٍ قبلياء أم 
هي محاولة قصد منها إنقاذ الأمة والدولة؟ 


تمت الدعوة لعقد الاجتماع بسرعة كبيرة ودون إعلام المهاجرين». كأن 
الأنصار أرادوا أن يسبقوهم في اتخاذ القرار. إن لم نقل أنهم أرادوا ترتيب الأمر 
فيه| بينهم . ولا يستبعد أخهم تحركوا وفق اعتبارات قبلية أو بشكلٍ خصوصي على 
طريقة أهل المدن. فهم كانوا الأغلبية في مدينتهمء ويتصرفون باعتبارهم أسياداً 
فيهاء وبالتالي يستعيدون سيادتهم التي تنازلوا عنها للرسول أيام حياته. ويعتبر 
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ذلك في اعتقادي تصرفاً انفصالياً لم يراع كل مكونات الجماعة. وخضع 
لاعتبارات قبلية تخص فقط الأوس والخزرج الذين يبحثون عن قائد لهم. 
ويستبعد أن طموحهم ذهب إلى التحكم في الجماعة ومن ورائها بكامل الجزيرة 
العربية» وفرض أنفسهم كورثاء وحيدين للرسول. إنهم أرادوا الحد من هيمنة 
قريش إلتي ظهرت وتنامت منذ فتح مكة. ول يقبلها الأنصار بارتياح. وقد سبق 
أن اعترضوا علدا على الاستحواذ على السلطة من قبل أشراف قريش السذين 
تأخروا في إسلامهم. ولم عشهرا جيدا مادضء الدديق الجديدء في الوقت الذي 
حاربوا هم فيه مع الرسول منذ بدر. لهذاء عندها أسرع كل من أبن بكر وعمر 
وأبي عبيدة ‏ تمثلو المهاجرين - للالتحاق بالاجتماع. وجدوا أنفسهم يواجهون 
خصوصية انفصالية وفق التقاليد القبلية. ولا علاقة لها بالرسالة التوحيدية 
للنبي» ولا بروح الإسلام الذي جاء كتجاوز لكل الاعتبارات الجاهلية. 
والدليل على ذلك أنحثلاثي المهاجيرين عندما أصروا على موقفهم. اقترح 
الأنصار أن «يكون منكم أمير ومنا أمير». فهم قصدوا منذ البداية استرجاع قيادة 
المدينة التي هي مدينتهم .ثم تراجعوا قليلاً وآقترحوا اقتسام السلطة على 
الطريقة القبلية: 


وأمام هذا الموقف, وحتى يغلبوا وحدة الجماعة التي أقامها وأسسها النبي» 
لجأ بمثلو المهاجرين إلى أسبقيتهم ني الدفاع عن الإسلام. واعتبروا أن المحدد في 
الأولوية هو أسبقية الانخراط في الحياة الإسلامية والآلام والتضحيات المقدمة في 
سبيل الإيمان. فالمهاجرون هم الذين واكبوا كل مراحل مسيرة الإسلام منذ بعثة 
النبي . اعترفوا بأهمية نضالات الأنصار إلا أنهم يعتيرونهم يأتون في الدرجة 
الثانية انطلاقا من مقياس الأسبقية في الصحبة. وبالاعتاد على رؤية إسلامية 
صرفة يعتيرون أولى من غيرهم بالوراثة. وكذلك الشأن من زاوية عربية صرفة. 
إذ ينتسبون إلى قريش قبيلة الرسول. وقد أكدوا أن العرب لن يخضعوا لأي 
أحد لا ينتسب إلى قبيلة النبي . وبناءً عليه فلا مقاسمة في السلطة. ولا بد من 
الحفاظ على وحدة الجماعة. ولا مناص من سيادة قريش مثّلةَ في المهاجرين 
الأوائل. وبذلك كله نتم مواصلة العمل بالرسالة النبوية. 


هشام جعيط 4ه 

أخيراً» تمكن أبو بكر بمعاضدة قوية من عمر أن يفرض آراءه. وبعد تردد 
محدود م يتأخر الأنصار في - ومبايعة أبي بكر والوقوفٍ إلى جانب 
المهاجرين. وهكذا حصل منعرَج جد مدهش ستكون له مضاعفات ثقيلةً على 
المستقبل. إذ كيف نفسر هذا الانقلاب في الموقف بعد نقاش حاد وسريع 
ومفحم تألق خلاله عمر بن الخطاب وأسفر في النهاية عن تركيز خليفة؟ 


لم يكن الأنصار يشكلون جبهة موحدة. فهنا من جهة الأوس. ومن الجهة 
الأخرى الخزرج. تفصلها صراعات الاضي ذات الصبغة القبلية التي تقدمها 
الوسلام ووححد بينهها من أجل قضية مث مشتركة. وعندما تجمعوا في السقيفة كان 
إجماعهم هشأً وم يصمد طويلاً أمام مقاومة المهاجرين. ويعود سبب التصدع إلى 
أن الأوس لا يتمنون أن يحكمهم و|مجل من الخفزرجء لهذا سارعوا إلى مبايعة 
أبي بكرء وهم مدفوعون بآليات المرحلة اللجاهلية . لكن في المقابل» يشعر الأنصار 
في أعماقهم أن فكرة وحدة الجباعة الإسلامية_قد اخرقتهم بعد نضال وجهاد في 
سبيل الله وبقيادة نبيّه.. وهو ما يشكل دليلا على انتصار باهر للمثل الإسلامية. 
وبذلك أمكن أن يقبلوا تقدم-المهاجرين عليهج بتحكم أسبقيتهم النضالية. قدم 
الانصار جهدهم وعددهم وطاعتهم, إلا أن المهاجرين شاركوا في كل المعارك, 
وسبقوهم في الصمود طيلة المرحلة المكية الاستشهادية. هذا تفاعل الأنصار مع 
حجج أبي بكر. وكعرب يقبلون منطق انفراد قبيلة أو كتلة أو عائلة بورائة 
النفوذ. ويما أن الفناجرين يتمتعون بميزة الجمع بين الإسلامية والعروبة فهم 
أحق بالقيادة. لهذا م يطل تبادل الحجج بين الطرفين. وبخاصة أن شوارع 
المدينة كانت تعج بأفراد قبيلة أسلم حسب ما يذكره الرواة. . وكان هناك ضغط 
عسكري مباشر من قبسل خزاعة الرابضة قريباً من مكة والتي كانت تربطها 
بالرسول علاقات شخصية, ثم تحولت تلك العلاقات لتتوثق مع ورثائه 
الطبيعيين وهم مهاجرو قريش. وهذا يعني أن ميزان القوى بفضل تحالف البدو 
هو لصالح المهاجرين . وفي الختام تجب الإشارة إلى قوة شخصية عمر الذي 
لعب دوراً حاسياً في هذه القضية . ولا غرابة في ذلك فهو أكثر المستشارين قبولاً 
واستماعاً من قبل النبي, وأحد وجوه الصدارة لدى المهاجرين. وإذا كان 


صحيحاً أن أبا بكر فرض نفسه في اجتماع السقيفة» فإن عمر هو الذي بادر 
ليقع الاعتراف به ومبايعته» ودفع الأنصار إلى اتباعه بفضل عنفه وشدة ثقته 
بنفسه. كما لا يخفى أن الشلاثي : أبا بكر وعمر وأبا عبيدة يشكلون فريقا 
متجانساً ربما منذ العهد المكي . فثلاثتهم يتتمون إلى البطولة القرشية الصغيرة ما 
ساعد على حصول تقارب بينهم . وتتكامل شخصيتا عمر وأبي بكر بشكلٍ 
مدهش لتجعل من ثنائياً غير قابل للفصل والتجزئة. فكلاهما تربطه بالأنصار 
تحالفاتٌ. ولعل انحدارعما من صلب كتل قرشيّة صغيرة كان من العوامل 
المساعدة التي جعلت الأنصار يطمئنون إليهم أكثر من غيرهمء لأنبها عندما 
سيحكران لن يستندا كليّا إلى الأجنحة القوية في قريش, مما سيجعل سياستهم| 
إسلامية قائمةٌ على علوية الإيمان أكثر من الاعتهاد على رابطة الدم. وهذا يعني 
أن أسرة النبى. سواء بمفهومها الضيق مثلةٌ في بني هاشم. أو في مفهومها 
الأوسع (عبد مناف), .قل تم إَِعَآدَها من الخلافة, وفي ذلك مفارقة, لأنه في 
الوقت الذي ترجع فيه قريش كقبيلة للحكم يقع استبعادها في مستوى العائلة . 
وليس ذلك بدعا لأآن-العرت يغتيزون وظيفة سيد القبيلة كامنة في عائلته 
بمفهومها الواسع أي ني البيت. لكن, وبما أن الأمر يتعلق هذه المرة بتسيسير 
شؤون كامل العرب» فقَدَ طرحت مشّكلة > فمن الحيثيات ذات الدلالة عقد 
الاجتماع دون دعوة وإشعار أفراد عائلة النبي. وهومايفسر قيام بعض | 
الاضطرابات على إثر انتخاب أبو بكر. إذ تفيد المصادر القريبة من الشيعة أن 
عليًّا تأخر كثيرا في أداء البيعة. كما أن الحاشميين وكذلك الأمويين» باعتبارهم 
يشكلون معاً الكتلة العريضة لعبد مناف, أبدوا الكثير من التحفظ تجاه أبي 
بكرء وحَرّضوا عثمان وعليا بشكل أخصٌ على التعبير عن ذلك. واتجه قوم من 
بيهم العباس وابنه الأكبر الفضل» وأبو سفيان وخالد بن سعيد بن العاصضن 
إلى علي لييايعوه باعتباره أحق بالخلافة. إلا أن أزمة حصلت فامتصت 
الاحتجاج وأحدثت إجماعاً حول أبي بكر. وفعلا كان الشيخان أبا بكر وخليفته 
عمر استثناءً نموذجياً من حيث المفهوم الإسلامي العميق لصحبة النبي والتعالي 
عن كل الاعتبارات الكتلوية والعائلية» وبالتالي مواصلة التحرك داخل الإطار 
النبوي. لأنه بذهايهما استقرت السلطة نبائياً في أيدي الكتلة العريضة لبني 
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ب وي ا 
الأولوية لآل البيت؟ وإذا جار ذلك من هم آل البيت» بنو أمية أم بنو هاشم؟ 


يُعتبر مصطلح خليفة رسول الله في حد ذاته برناجاً لتحقيق استمرارية 
السلطة النبوية» ليس في ما يتعاق بالبعد الغيبي المرتبط بالوحي, ولكن في 
جانبها التبليغى المتعلق أساساً بالسلطة الزمنية. فالخليفة هو قائد الجماعة 
الإسلامية» ووارث القيادة عن النبي. لكن لا يعني ذلك أنه ني إمكانه المساس 
بأصول الإيمان أو الشعائر التتى أقرها الوحي . لا تعتبر سلطته دينية إلا في 
مستوى التأكيد على الدين بحكم كونه.أساس الذات الجماعية. لأن كل ما 
يتعلق بالسياسة نجده يحملاثلوينات دينيّة خفيفة» كا تستمد نمارسات الأفراد 
مشروعيتها من الأرضية الدينية. فالسلطة هي في جوهرها لله الذي فوضها 
لنبيه. ويمارسها الحاكم المسلم باعتباره غلفة الرسول. أي أن السلطة.في 
الإسلام ذات أساس قدسي. 

أما من حيث المارسة, فإن سلطته سياسية., ومطلقة, لا يحجدها سوى 
النص القرآني وسنة النبي» الصاح التي تقدمها نخبة المسلمين من المهاجرين 
والأنصار.وإن كان أبو بكر قد شر ك عمر في السلطة حتى كاد أن يتقاسمها معه. 
لكنه عمليًا اتخذ بمفرده القرارات ا والتى توقف على أساسها مستقبل 
الجياعة . ْ 

ارتبطت خلافة أبي بكر بتحقيق مهمتين رئيسيتين. تمثلت الأولى في القضاء 
على ردة القبائل» ثم العمل ثانياً على فرض الإسلام بالقوة وبشكل نهائي على 
كامل تراب لي: العربية. والتحول بعد ذلك إلى البدء بعمليات الفتح 
الخارجي . 

ت ظاهرة الردّة بعد وفاة النبي حتى كادت تشمل جميع القبائل. 

كانت عبارة عن نقض وتقويض لاستمرارية الدولة» حيث تبين أن المرتدين 
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اعتبروا أن إسلامهم السابق لا يتجاوز مجرد علاقة شخصية ربطتهم بالرسول. 
علاقة قابلة للنقض وتصبح باطلة بعد موته. ويما أنه لا فصل بين الدين 
والدولة. يتين الخروح على الدولة شكادٌ من أشكال الردة في الإسلام. صحيح 
أن الردة اتخذت بُعْداً مالياً. حيث رفضت القبائل أداء الزكاة, وأبدت 
استعدادها لمواصلة إقامة الصلاة. لم يكن الجانب التعبّدي الديني هو الدافع 
الرئيسي لمقاومة المرتدين» بقدر ما كان تمردهم على الدولة عندما رفضوا الوفاء 
بأحد أداءاتها . هذا لم يقبل أبو بكر أي مساومة. مصرًا على أن الدولة والدين 
كل لا يقبل التجزئة. وأن الأشياء يجب أن تبقى ىا تركها الرسول دون تحوير أو 
تبديل. ولم يتردد في | إعلان الحرس على غالبية سكان الجزيرة العربية انطلاقاً من 
الحجاز والمديئنة ومكة والطائف, وبمساعدة بدو ضواحي المدينة (جهيئنة » مزينةى 
غفار) وربما أيضاً قبيلة خزاعبة . وبتعبير آخرء كانت دار الإسلام عبارة عن 
جزيرة عائمة في خضم مخيط من الجموع المرتدة . واتخاذ قرار لمواجهة كل هؤلاء 
يقنضي وقاء مطلقا للإرث النبوي» وثقةٌ كاملة في إمكانيات الإسلام وإيماناً 
قاطعاً. لقد بدا الإسلام مَهَدَدِأً بالابيارء فأنقذته المجموعة القليلة من الصحابة 
وعلى رأسها أبو بكرء. وحفظت تطلعاته المستقبلية . وبالرغم من صعوبة الرهان 
وخطورة الوضع. أظهر هَذَا الديّن قدرة فريّدة على المقاومة بفضل تضحيات 
المهاجرين والأنصار ومَن تبعهم من بدو الحجاز» وبفضل بقاء القوة العسكرية 
معو وه اا وي 00 وتبوك. وهي 
بالرغم من صغر حجمهاء » إلا أنها ته تتميز بانضباطها وبقدراتها القتالية.» حيث 

يعتبر النبي في المجال العسكري يجدّداً. إذ هو الذي أدخل تنظيم الصفوف في 
المعارك على شاكلة الاصطفاف أثناء إقامة الصلاة» وقسم الجيش إلى وسط 
وأستفة: ونفخ في المقاتلين روحاً جهادية تتميز بالحسم والمقاومة. ويعد أن 
كانت الحرب في الجاهلية تقوم على أساس الكر والفرء منع الإسلام كل نزوع 
إلى التقهقر وإعطاء الظهرء ل 


وفي المقابل تقدم العرب المرتدون متفرقين», مقسمين إلى قبائل منفردة 
حسب الجهات أو حتى حسب الأحلاف. ول يكتسبوا فنيات القتال المعتمد على 


هشام جعيط ل 
المقاومة والتضحية. كما فشلت قيادات القبائل في التخفيف من جموح العوام إلى 
الانشقاق والاختلاف. وقد انتهجت جيوش المدينة تكتيكاً موقا تمثل في إعادة 
دمج القبائل التي أعلنت إسلامها من جديد, لتسهم مباشرة في مقاومة بقية 
المرتدين . 

لا يوجد اختلاف نوعي بين الردّة والثورة» إذ المقصود واحد وهو التخلص 
من الخضوع لسلطة المدينة. وهكذاء اتضح بجلاء كبير الربط الوثيق بين الدين 
والسياسة. عندما تعددت مصادر ادعاء النبوة. فظهرت سجاح عند تميم. وظهر 
طليحة عند بني أسدء والأسود العنسي في اليمن. وذو التاج في عمان» وخاصة 
مسيلمة عند بني حنيفة باليمامة. فجميع هؤلاء الأنبياء المزيفين تقمصوا 
شخصيات | كهنوتية ؛ وادعوا التعامل مع مرسلين ملائكيين هم خاصة. وآأختاروا 
كلاما مقفى محاكاة منهم للقزآن. ومارْسيوا/ني الآن نفسه سلطة روحية وزمنية. 
ليصبحوا قيادات» ولكن في مظهر مضجك. خاصة ما حصل بين سجاح 
ومسيلمة . 


إن تعدد ظهور الْتتبين "في متاطى غْدة يطرخ إشكالا : هل هو مجرد تقلييد 
للنبي محمد أم أنه أحد تعبيرات المجتمع والحضارة؟. وبصيغة أخرى» هل كان 
طليحة أو مسيلمة مجرد رد فعل مصطنع على ظهور محمدء وتكزاراً ميكانيكيا 
لأسلوبه في تمارسة السلطة العقائدية. أم هما إفراز لجتمم قبي لا يقدر على 
بلوغ مرحلة السلطة المنظمة إلا إذا اتخذ النبوة مدخلا ووسيلة لذلك؟ يبدو أن 
الظاهرة تضمنت الأمرين فعا إذ لا تستطيع كي العربية أن تقيم دولة 
متباسكة . فالظاهرة الدينية هي القادرة وحدها على صنع الدولة وتوحيد الناس» 
وكسب طاعتهم» وسن التشريعات». وتنظيم الخروب 1 وإدارتها. ىا توجد صلة 
وثيقة بين النبوة والحرّم وبين كل جهد يقصد به تهدئة الناس وتطويعهم 
وضبطهم . لهذاء يذكر الرواة أن مسيلمة «أقام ها ومنع اجتياحه والإغارة 
عليه»؛ وسنْ بعض التشريعات وآعتبر نفسه قائد حرب. وهو ما يدفعنا إلى 
التأكيد من جديد على أن الوسط القبليى؛ في ظل ظروف الجزيرة العربية آنذاك, 
لا يسمح بإقامة سلطة شاملة بغيداً عن ظاهرة النيزة. 
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ول يُكتب النجاح لمختلف النبوات التي تعقبت فيك طنريق النشوة» تسظرا 
هشاشتهاء وعدم تجاوزها للمنطق القبلي» ولم تتبر في ضوء مسيرة طويلة وتجربة 
حقيقية ومعاشة. لهذاء تهاوت جميعها في مواجهة نبوّة بنت قواعدهاء وأسّست 
أرضيتها الاجتماعية» واكتسبت تاريخاً نضالياً يستبطن شعوراً قويَاً باحق . 

جهرٌ أبو بكرء لمقاومة أهل الردة. إحدى عشرة ة حملة لكل حملة قيادة. 

كان على رأس بعضها خالد , بن الوليد وعكرمّة بن أبي جهل . كما ضمت 
الجيوش مهاجرين وانصارا وبدو ضواحي المديئة وبعضا مع آهل القرى. 

توه خالد إلى طليحة الذي جمع حوله قبائل نجد. بدءًا من قبيلته» أسد 
طيء. وصولا إلى غطفان. لكن» وبفضل تأثير عدي بن حاتم قبل بنو طيء 
انتغل عن ردّتهم بدون قتال» .وآنخرطوا في جيش خالد, الذي بدأ في عمليات 
موجهة ضد بني أسدء وهؤازن: وَعْظفِانَء الذين أشطروا بعد هزيمتهم أن يعلنوا 
عودتهم إلى الإسلام . أما همه فقد/قصد مسيلمة وآالتحق به خالد. نظراً 
لضخامة التحالف الذي شكله بنوحنيفة والذي جمع حوالي أربعين ألف رجل . 
وكانت اليهامة تشبه. الحجاز في تمط حياتها وفي هياكلها الصلبة التى تجمع المدن 
بالواحات؛ وهو ما جعلها مَنَ أكثر مواطن-الردة طون على دولة المدينة» 
وأكثرها كلفة وقد خلّفت معركة عقرباء ‏ التي انتصر فيها المسلمون ‏ ستماثة قتيل 
من بينهم مائتان وستون من المهاجرين والأنصارء وني بعض الروايات ألف 
وماثتا قتيل مسلم وسبعة آلاف من بني حنيفة . 

توجهت جيوش أبي بكر إلى كل مكان. هاجم العلاء بن الحضرمي بكر ابن 
وائل في البحرين. وآ:بزمت قوات ذي التاج في مان أمام المسلمين الذين 
وجدوا الدعم من بني ناجية وعبد القيس. كما التحق بنو ناجية والأزد؛ 
وعبد القيس» وراسب وسعد من تميم بالمسلمين ليُلحقوا هزيمة نكراء بقبيلة 
بهراء. أما في اليمن. حيث ثار الأسود العسبي ‏ منذ أيام النبي» على أحفاد 
الفرس (الأبناء) وطردهم وفرض قانونه بدعم من قبيلة مذحج القوية.ٍ فقد قُتل 
الأسود في اللحظة ذاتها التي شهدت وفاة النبي . ظهرت بعده ردة ثانية بزعامة 
قيس ابن مكشوح المرادي الذي استولى على صنعاء وأخضعها. تصدى له 


هشام جعيط ْ ١‏ 
عكرمة الذي وجد الدعم من الأنباء والارستقراطية والمهرة وهزمه. وفي 
حضرموت قاتل المسلمون كندة بزعامة الأشعة بن قنخ وتفليوا عليه واخملوا 
عتصيق التبجى: 

وبفضل كل هذه المعارك عادت تلك القبائل إلى الإسلام. وقبلت دفع 
الزكاة. واعترفت بخضوعها لدولة المدينة. والذي لفت الانتباه بشكل يدعو إلى 
الدهشة, أن المسلمين على قلّتهم ينتصرون دائياً وأن المرتدين يعجزون حتى عن 

تحقيقى الوحدة فيرما بينهم . 

أسفرت المعارك عن غنائم ضخمة. وعرفت الكثير من السبي» 
وفثّل كل من أسر وهو يحمل السلاح. كانت حرباً شعواء بدون رحمة. كما 
شكلت فرصة ة لدولة المدينة لتقلص"مَنْ إمكانيات الانشقاق وتوحد العرب تحت 
رايتها. ولهذا الغرض عندما تولى عمر الخلافة, أعلن أنه لا عبودية على عربي» 
وقام بتحرير الأسرى المستعبدين مقابل فدية. 

وبانتهاء حروب الردة.تكون دولة المدينة قد أنجزت مشروعٍ النبي عندما 
أظهسرت قدرتها على ردّع أي مره بَالمَوَة وأحدثت تطابقاً كلياً بين السلطة 
والأرض. فهي تمكنت من استعادة السيطرة ة على كامل الجزيرة أو بعبارة أخرى 
قامت بغزوها. وبفضل حروب الردة أقاء تأكدت عر أن اخريرة العربية لن 
يتعايش فيها دينان. حيث أصبح الإسلام ديناً قومياً مرتبطاً كلياً بالأرض 
والمكان. هكذا توحد العرب بالجزيرة في دولة ودين» وصاروا مستعدين 
للانطلاق إلى العالم . 


0000 


يذه 


مشاور:الرولة سطلام: 


ممرددوئر 


1. تبدو دراسة «تكون اللاؤلة الإسلاميئة)» لأول وهلةٍ عملا واضح السبيل 
لا يثير أية مشكلات . لكنْ بعد التامل يظهز أنْ هذه المهمة تقترن تقترن بإثارة بعض 
المسائل الباعثة على القلق. فَهتتاك أولا القرق الضروري بين الحديث عن 
المشروع الإسلامي للدولةء :وبين «الدولة الإسلامية» نفسها. ذلك أنْ الحديث 
عن «الدولة الإسلامية» يعني أننا نفترض وجودها مُسْبَقاء وأنه يمكن تحديدها 
والحديث عنها. لكننا كلما أمعنا النظرق بعطاح «الدولة» يبدو لنا أنه مثل 
مسح «القبيلة» ؛ مفرذ عام وتجريدي ء يشيع في جنباته الغموض كلما ازدذنا 

ف في تأمله والتفكير فيه. فالدولة ليست ظاهرة ظيعية بل هي ظاهرة 
ا ولذا يمكن الاستنتاج أنْ كل دولةٍ أو نظام سياسي ' نختار أن تطلق 
عليه هذا الاسم؛ ؛ يمكن أن يكون غتلفاً قليلاً أو كثيراً عن أي نظام سياسي 


إفي4 عن : 5 - 283 .8 ,106 ١/01.‏ ,لإإعاعه5 لقامعم0 ممع ارعس عط كه لقسنناول 
وهناك لائحة تفصيلية باختصارات المصادر آخر المقال. وقد كتبت هذه الورقة في الاصل 
لحلقة عن «الدولة الإسلامية: المثال والواقع» ١(‏ مارس. .)١9487‏ ويمكن الآن مراجعة 
دراسة : 
عتصيةاك1 لإأعوظ عط صذ )مبروط عه ومنهعاكتستصلة لامععة عط" :مامصتده14 أعومع] 
.(1981 ,6غهر1) لماعم 
فلم أكن قد رأيتها عندما كتبْتُ الورقة. 
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آخر. وهكذاء فإِنَّ تعريفنا للدولة يصبح. تحكمياً. بمعنى أننا نستطيع غالباً 
تعديله حسب حاجاتنا واهتماماتنا. ومع البدء في مناقشة «تكون الدولة»- وهي 
في ورقتنا هذه الدولة الإسلامية ‏ يكون علينا اتخاذ «فرضية عمل» في تعريف 
الدولةة؛ إذ يشي ذلك أن المجتمع يخطوني مراحل تكونه الأولى من حالة 
«اللادولة» إلى حالة وجود «دولة» قائمة. وسأحاول هنا أن أضع تحديداتي 
التحكمية الخاصة عن مفهوم الدولة. كفرضية عمل 5 عبن الوطار الذي 
تتحرك فيه هذه الظاهرة التاريخية . فأفترض أولا أنْ الدولة بنية سباسية؛ يمعنى 
أنها معنية بتنظيم القوة في المجتمع . وأفترض ايفغا ان الدولة لا بد أن تحتوي 
علي بعض المؤسّسات التي يمكن إدراكها وتحديدهاء أي أنها لا بد أن تتضمن 
بلية مؤنسية: ثم إنني أفترض أن الدولة ‏ أي دولة ‏ تنبني على مفهوم معينٍ | 
لمشروعية السلطة. ولا أعني, به يحرد مجموعة من «القوانين». أي المراسيم 
والقواعد والأعراف؛ بل تددو مُفهوم للقاتوه له بع التجريد يتضمَنٌ 
إحساساً شاملا بالعذالة التي ينبغي نم تضبط وتُوجه كل الإجراءات والتصرفات 
الأخرى. وبواسطة مؤسسَاتهاء وأيدتيولوجيتها القائلة باليد العليا للقانون؛ 
تسيطر الدولة على المجتمع من الناحية السياسية؛ بمعنى أنها تنتج بق 0 أو 
نظاماً من علاقات القوة يضم مبدئياً قات المجتمع المختلفة. فهي تشرف على 
إدارة «اختلاف» الفئات» أو بكلمات أخرى تلعب دور الحكم فيها. وبذلك 
تمسك الدولة بضانات قوتها. والقوة 5 دائا حكراً على الدولة. . ففي بعض 
الأحيان يكون من الجائزء وضمن شروطٍ وحدود معينة» استعمال القوة بين 
الفئات الاجتاعية ضمن الكيان السياسي . لكن على الرغم من ذلك. فَإِنْ قوة 
الدولة تبقى العلياء في المشروعية ومن حيث المبدأء وني الواقع أيشا في أكثر 
الأحيان؛ وذلك من حيث المقارنة بقوة أية مجموعة اجتاعية . فالدولة البروسية. 
على سبيل المثال. كانت تسمحٌ بالمبارزات بين الأفراد بشروطٍ معينةٍ يحدّذها 
القانون» لكنها ما كانت تجيز قطعاً القتل وأعمال العنف. ويشبه ذلك ما تجيزه 
الدولة في الولايات المتحدة لبعض المصارف من مصادرةٍ لمتلكات أفراد في 
ظروفٍ وشروطٍ يحدّدها القانون بوضوح؛ لكنبها لا تجيز قطعآً للقائمين عل 
المصارف التجاوز المتعمد على أموال المودعين. فيمكن استناداً إلى ما سيقء 
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القول 8 النولة غلك أنديولوجية للقانون, مقترنة بعددٍ من الؤسسات. 
والمؤسساتٌ الشرووة للدولة هي بشكل عام تلك الضرورية لتطبيق القانون. 
وحفظ النظام السياسي. والمؤسسات اللازمةٌ بهذا المعنى هي : 

(أ) مجموعة حاكمة. (ب) هيئات لحفظ الحاكمين في مواقعهم. والحفاظ 
على الحرمية السياسية القائمة في وجه التحديات الداخلية والخارجية: يعني 
اليش والشرطة. (ج) هيئات لفض النزاعات» ووجوه الخصومة داخخحل 
المجتمع : أي جهاز قضائي . (د) أدوات للإنفاق على أعمال الدولة : أي إدارات 
للضرائب. (ه) هيئات لوجوه أخرى من سياسات الدولة». تقتضيها الأسس 
والأصول الأيديولوجية والقانونية لها. هذه إذن هي فرضية العمل». أو تعريف 
الدولة» الذي نستخدمه لأغراض-الدراسة في بقية هذه الورقة . 

11. أَمَا وهذا التعريفث للدولة بِيَكنا/فإننا سنخطو للبحث عن الأدلة 
والشواهد في التاريخ الإسلامي. ثم نقارن ما وجدناه بالتعريف السالف 
التحديد. لنرى متى ظهرت «الدولة» في علم الإسلام» كما حدّدناها. لكننا 
ونحن نغضي لتلك المهمة تؤاجهنا مشكلة تتتمئل في تحديد ما يشكل شاهداً أو 
دليلاً. ويمكن طبعاً الأخذ بالاتجاه القائل إِنْ الدولة بدأت تتكون في مجتمع 
الجزيرة العربية. تمروعا من حالة اللادولة. أيام النبي في الحقبة المدنية. 
والمعلومات عن ذلك مُتاحة في المصادر التاريخية العربية» والكتب الاخبارية 
الاخسرى؛ والتي تشير إلى أن المؤسسات الضرورية؛ وأيديولوجيا القانون. 
ومفهوم السلطة العليا الشاملة؛ كل ذلك كان حاضراً في جاعة المدينة", ‏ - 


وإذا جرق اللجوء إلى مشل هذا الرأي ولثل هذه الأدبيات” ؛ فَإن ذلك 
يكون على سبيل الضرورة؛ لأننا لا ملك مصادر ذات طبيعةٍ وثائقية عن الفترة 


4)١(‏ سبق أن اقترحتٌ مثل هذا الرأي في كتابي: 0ك 

.(1981) كأقعناودمن) عتقرقاذ1 لاامهط ع1" 

)٠‏ أعني بالمصادر الأدبية ليس محرد كتب السمر والنثر والشعر بل كل المصادر الكتابية التي ليست 
ذات طابع وثائقي مثل كتب التاريخ والشعر. الخ . (والمصادر الوثائقية المعني ها: البرديات 
الباقية. والرقوق. ونواتج الحفريات والبحوث الأثرية؛ والمسكوكات النقدية) . 
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0 سسسب ا-ا- ا بظإ-إ--لإلإ- ياس - م - اي يس ففاظضبببصبص ص سس ا 0 


المبكرة من تاريخ الإسلام. وحتى وقت قريب». ما كانت مقاربة كهذه للمسألة 
لتشير نزاعات كثيرة بين المؤرخين للإسلام الأول؛ وذلك لأنْ تاريخية تقارير 
وأخبار المصادر المكتوبة ما كانت موضع شك (وأعني بالتاريخية صلاحيتها 
كمصدر للمعلومات عن حقبة الإسلام الأولى)» على الرغم من الاعتراف بان 
تلك المصادر تثير بععض الإشكاليات. ثم ظهر عددٌ من المطبوعات في الآونة 
الأخيرة” ينازع الر أي التقليدي السائد بالنسبة لتلك المصادرء وبالتالي نازع 
في صحة الصورة التي كونها الدارضيوة عن التاريخ الإسلامي الأول استناداً إلى 
تلك الأدبيات. وبشكلٍ عامء فإِنْ هؤلاء ما أنهم أنكروا استعمال تلك 
الأدبيات كمصادر إنكارا أ تاماً (طعددهءطذهة8) أو أنهم قالوا بإمكان الاستئناس 
مها بشكل محدود جداً لإعادة تركيي صورة ة ذلك اناري (عامه© ,عصمت). أما 
بالنسبة للدولة الإسلامية ؛ فإن ع من هؤلاء (عهمت) أنكرت وجود الدولة 
في أكثر أجزاء الجزيرة“العربية:قبّل الإسلام (وهذا رأَيٌ أرافقها عليه). ثم 
مضت قَدماً فأوحت يعدم وجودها في عصر النبي وخلفائه أيام فتوحات الهلال 
الخصيب. ومصر». وإتران» والأقطان الجاورة: بل ِنْ العرب المسلمين - حسب 
رأيها ‏ وجدوا صَعَوْباتِ جمة في شرعنة بنى الدولة التي وجدوها في الأقطار الي 
وانتزعوها» من الساسائينَ والبيرَنطيين' تقول الأستاذة كرون عمه2 : «دنجا 
العرب من الامتصاص من جانب ثقافات رعاياهم لأنهم من الناحية الأخلاقية 
كانوا ما يزالون في مكة. ولأخهم كانوا من الناحية الأخلاقية ما يزالون في مكة. 
وجدوا أنه من غير الممكن شرعنة دولة إسلامية في تلك البلاد الحضرية»”». 
ويختلف هذا بطبيعة الحال» عن ادّعاء أنْ المسلمين الفاتحين ما كانوا هي أنفسهم 
يملكون بنية دولة . لكنْ قولها يوحي بقوةٍ أن البنية الوحيدة التي كانت مُتاحة هم 


زفة ش بخاصة طأوه0 ,عمه© في كمع 113 ,طعنامعطكمة18 .ل في اعتاتق8 ممتعاوع5 
(191/4) . وآنظر 0 ,5ع1025] ذره 51395 رعدم كت أمَا نقد المصادر فقد بدأ طبعاً قبل 
ذلك بكثير» أنظر مراجعة لذلك في مقدمتي على ترجمة لورنس كونراد لكتاب عبد العزيز 
الدوري : نشأة الكتابة التاريخية عند العرب (*1981). 

63 ,2.26 ,5م8102 ذه 5ع نوا 


فرد دوئر فى 


هى تلك التتى وجدوها في الأقطار التي فتحوها. ولو كان الأمر غير ذلك لكانوا 
قادرين على شرعنة البنى التي وجدوا أصوها لدهم 


إنني أودٌ أن أذكر بوضوح عدم اقتناعيٍ بالشكية التاريخية القائمة على نقد 
راديكالي للمصادر. وعلى تأويل مختلف تماماً للحقبة الأولى من تاريخ الإسلام 
مؤسسٍ في جانب منه على تلك النقدية للادبيات التاريخية. على أنه لا بد من 
القول إن النزعة النقدية هذه شير أسثلةٌ مهمة على مؤرخي الإسلام الأول 
عاجلاً أو آجلاً أن يواجهوها د والموضوعية الضروريتين. وما أنوي فعله 
هنا ليس الانشغال بهذه الفلسفة الشاملة للتاريخ ؛ بل معالجة مسألة أضيق 
تتعلّق بالدولة الإسلامية بأسلوب يطرح القضايا التاريخية بشكل غير مباشر. 
ويمكن القيام بهذه المهمة باللجوء إلى مُقَاونة تعريفنا للدولة بالمصادر الوثائقية 
المتاحة لنا عن الدولة الإسلامية؛ وليس المصادر الأدبية؛ وذلك عن العصر 
الأموي ( *هلام). ولهذه الطريقة سلبياتها المتمئّلة باضطرارنا لمعالجة 
المسألة بصورة عامة؛ لأنْ الوثائق الت تعود للقرن الأول من الحجرة قليلة» ولا 
تغطي كل مجالات الحياة السيّاسّية ؛ :لكن ,هذه الطزيقة. من جهة ثانيةء تملك 
الفضيلة المتمثلة في جعل التتائج التي نتوصل إليها أكثر أمناً وموثوقيةٍ نمالو 
اعتمدنا الأدبيات التاريخية لتر التي تتعرض تاريخيتها وموثوقيتها لتحدٌ مثل 
الذي عرضنا له من قبل . ونستطيع أن نأمُلَ من وراء ذلك أن نتمكن من تحديد 
بعض النقاط القوية التي يمكن في المستقبل تكثيفها وتوسيعها لرسم زؤيةٍ 
للتاريخ الإسلامي المبكر أكثر صلابة أمام النقد. والطريقة التي نتبعها في معالحة 
المادة الوثائقية تبدأ بالمرحلة المتأخرة التي تعود لأواخر العصر الأموي حيث تكثر 
الوثائق نسبياً حتى إذا توصلنا لرسم صورة عامة آمنقٍ. نستطيع أن نتفخص 
وجوه تلك الصورة التي يمكن أن تعود لفترات أبكر من القرن الأول الهجري . 

1 . انطلاقاً من الاعتبارات النظرية التى ذكرناها في الفقرة الأولى» يمكننا 
اختيار الموضوعات التالية الذكر لاختبار وجود الدولة أو عدم وجودها في القرن 
الحجري الأول. وما كانت عليه طبيعة تلك الدولة آنذاك. علينا أولاً أن نبحث 
عن شواقق وآدلة عل غود كرثييات وآدوات نؤكية افعرنا وحودها فروريا 


بها تكون الدولة الاسلامية 
الام انض ساسم 
لوجود الدولة كا عرّفناها؛ وبخاصة وجود الجيش والشرطة» ونظام لاستصفاء 
الضرائب» ومُضاة أو هيئات مُشايبة لفضٌ النزاعات» وأدلّة على اهتمام السلطة 
بالأعمال العامة. وقبل ذلك وبعده: شواهد على وجود بنية بيروقراطية أو إدارية 
تنظيم وتنسيق مختلف وجوه نشاطات الدولة. وعلينا ثانياً ‏ بالإضافة إلى 
مؤسسات الدولة - أن ننظر في أدلةٍ أو شواهد على نظام. أيديولوجي يستند إليه 
الحكمء ويتلقى المساعدة من تأثيراته؛ وبخاصة مفاهيم استقلالية الدولة. 
ومسؤوليتها العليا عن المجالات التي تتحكُمٌ فيها. ثم وبالدرجة الأولى: مفهوم 
الشرعية أو أساسها القانوتي الذي يسوع إجراءات السلطة أو وجودها. وأخيراء 
يكون علينا أن نرى - إذا ثبت وجودُ دولةٍ في القنرن الهجنري الأول إمكان 
وصفها بأنها دولةٌ إسلاميةٌ؛ بمعنى أنَّ الأساس الأيديولوجي الذي انبثقت عنه 
يلك علاقةٌ عضويةً ما بدين الإسلام. هذه هي مجالات البحث التي نستكشفها 
في التحليل اللاحى . 


ُ. العناصر المؤسسية : 


.١‏ الحيش والشرطية: ثبت أوراق البردي العربية وجو جيش لدى 
الأمويين. كانت الدولة ت تخد لال غراض الدفاعية والحجومية. صحيحٌ أننا لا 
غلك شواهد كثيرةً على تنظيم الجيش؛ لكنْ هناك شواهد ووثائق على الإدارة 
لمالية للجندء وعلى وجود نظام للإمداد بالمؤن. ففي رسالةٍ على بردية من واي 
مصر إلى أحد عحّاله. أو مديري أقاليمه (وهم في الغالب من المصريين 
الأصليين)» يتحدّث الوالي من ضمن أشياء أخرى عن «عطاء الجند» وأسَرهم ؛ 
مشيراً إلى أن هؤلاء الجند سيُرسَلون في حملةٍ عسكرية». ومن هذه الرسالة نعلم 
أنّ الجند كانوا يأخذون مرتباتٍ رسمية (عطاء) من السلطة. بل إن هذه الرسالة 
من الوالي لأحد العُيَال تُظلِعُنا على نظام معن تتكفل بمقتضاء 0 
بحاجيات فرقة معيّنةٍ في الجيش . فالوالي يُنبي رسالته لعامله بالقول إن عطاء 
تلك الفرقة كان لا بد أن يكون قد دُفع؛ مما يشير إلى تأخر العامل في القيام 


)0 8 .مم ,.1لطه وفيه : وعطاء الجند وعطاء عيالهم». 


فرد دور قفا 
5525322222502 ::1ساامااا ا 


بمسؤولياته» وبالتالي تأخر الفرقة في المضيّ إلى مهياتها. وهناك برديةٌ أخرى من 
التاريخ نفسه تؤكد 0 الاتطباع عن طرائق إمداد الجند'. فهي تتضمن طلبا 
إلى المسؤول في خب بإحدى المدن لدفع مات عي بخارةٍ بالأسطول. 
وحسبما ذهب إليه غروهمان ممقصطه67© فإِنّ نواحي ع ة بالبلاد كانت مسؤولة 
عن إمداد الجند والبحارة بالاسطول؛ وعّال صناعة السفن وصيانتها بالمؤن 
يموانىء الإسكندرية ورشيد ودمياط وبابليون (جزيرة الروضة). كما كانت 
مسؤولة عن دفع غرشات البخارة" . 

وهنا برديةٌ ثالثة ما تزال بعض مضامينها غامضة وتحتمل أكثر من تفسير. 
فهي تتحدّثُ عن نوع مامن التسجيل (كتّبة) في بعض القرى لمساعدة رجاللات 
الجيش” . وقد فهم بيكر ماع80 ذلك باعتباره نوعاً من الترتيب - كالمذكور 
سابقاً - تقوم بمقتضاه ه ناحية مغينة بالتكفي ل بمؤن ومرتبات فئةٍ فئةِ من فئات الجند. 
أما غروهمان م سطاهرق نإاياكآن اهمال به آنذاك كان يتضمن أيضاً 
استدعاء عدد معين من الجند لسَاعَدَة-العّال المحليين في جمع الضرائب مقابل 
الحصول على بعض الموائدَ المادية ديوايا يكن التفشير الصحيح ؛ فالمفهوم وجود 
نظام مالي للدفع للجيش وإمداده. وهكذاء فإنه يمكن القول إن الأمويين كانوا 
يملكون ن مطلع القرن الثامن. على أقصى تقدير. قواتٍ عسكرية دائمة يه 
وربما 0 بمهام أخرى» وأنْ هذه القوات كانت منظمة تنظي] يدا ولا تجمع 
تلقائياً أو عَم بمقتضى التطوع فقط . 


والبردية الثالثة بالذات. تشير إلى قِدْم التنظيم الماللي للجيش وعودته إلى 
فترةٍ أسبق بكثير. من ذلك أنَّ والي مصر آنذاك (قرّة بن شريك إلى عامل 
إشقوه قوه) يُلاحظ في رسالته أن هذه الكتبة أو ذاك التسجيل يعودٌ إلى أربعين عاماً 
من تاريخه. أي إلى حوالي عام 5٠‏ ه/ 5349 71١‏ م. ويعني هذا وجود 
وحدات عسكرية محترفة في تلك الفترة المبككرة» ووجود تنظيم إداريّ ومالي 


() 0.13ه ,62815 والتاريخ محميني فيمكن أن يكون ١8‏ أو 7 أو 4// أو 5 هلاام. 
40 .م ,ماعمن 
(م) .150 مه ,111 ماتاطه 
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لرعاية شؤونها . ومن جنوب فلسطين أيضاً لدينا شواهد بردي على وجود تنظيم 
مالي وخطط إمداد. للجيش . ففي بردية من العام 8 امام تذكَرٌ 
الضريبة العينية (الرِزق) لإمداد الجند" . 


وهناك شواهد بردية أيضاً على وجود تنظيم إداريٌّ ومالي لقوات الشرطة أو 
الأمن الداخلي. ففي بعض البرديات العائدة لمطلع القرن الثامن الميلادي 
حديك عرق إجراءاتٍ للقبض عل فلأحين هاريين ومعاقبتهم”". وف واحدةٍ من 
تلك البرديات يذكر الوالي قرّة بن شريك أنه أعطى تعليهيات للعسّال يعدم إلجاء 
المهاربين أو إيوائهم. وني بردية أخرى يذكر الوالي نفسه أنه علم من صاحب 
البريد (صاحب الخَبَر عامل الاستخبارات بالناحية) بتصرفات معينةٍ ة قام بها 
المسؤول هناك . ويكشف لنا ذلك أنْ الدولة أو والي مصر على الأقّى كان يملك 
نظام ا للأخبار والضيظ وَالْارِتمَاط يمكنه من الاطلاع بشكلر مستقلٌ على ما 
يجري في أنحاء ولايتها. وفي مناسبات أخرى تظهر البرديات أن موظفي بيت 
المال لدى الوالي (عمال الأمير) كانوا مولن عن سن معاملة الأفراد وأمنهم . 
فهناك إذْنان يعودان إلى عامي ٠١‏ ه/ ١/الام‏ و١١1١‏ ه/ الالام يُسمح 
بمقتضاهما لبعض القرؤيين بمغادرة قريتهج-لضواحي أخرى للعمل لمدةٍ معينة» 
ويُطَلْبُ فيهما إلى عمال الأسير أن يسهلوا لهم ذلك؛, وأن يشرفوا على حسن 
معاملتهم"". ويبدو أن عيّال الأمير هؤلاء كانوا في موقع 9 من حفظ 
السلامة العامة للأفراد. هذه الوثائق كلها تعطينا كير ة عن درجة الرقابة التي 
كانت الدولة تملكها على الرعية. من خلال موظفين محترفين؛ في مصر على 
الأقل . 

أما الفترة التي تقع قبل العام 580 م فلا نملك عليها شواهد كثيرة. لكن 


(9) 69 .20 ,111 دصددوعلة وأنظر أيضاً 3 .هه 251 في أرزاق الجند. 

.مال٠١وأ‎ ١٠9 /ه9١وأاه‎ 9١ .مه ,111 ]عله وكلها من العام‎ 151, 152,153 0١ 
2/241, 20. 6 وأنظر أيضاً‎ 

1١١‏ .174,175 .مم بمأعاطم 


فرد دونر سكا 


على الرغم من ذلك. فهناك برديات من مصر تعود إلى العقد 76٠ 514٠‏ م 
تشير بوصوح إلى وجود عمال للأميرء كان بعضهم من العرب» يملكون 
بالإضافة إلى مسؤولياتهم المالية المتعدّدة. صلاحياتٍ أمنية تتمثل في تعقب 
الهاربين من القرويين. وكان هؤلاء الموظفون مسؤولين أمام والي مقر الذي 
00 الفسطاط”" . 
. الضرائب: لا شك أن أهمم الأعبال الإدارية التي تُعنى بها أية دولة» 
5 ع عملية تأمين الضرائب اللازمة كمورد مالي للخزينة أو بيت المال. 
والمعروف منذ زمنٍ طويلٍ أن الشواهد الوثائقية» بمصر على الخصوصء. تظهر 
بوضوح » وجود إدارة منظمة للضبط والجمع والتنظيم منذ نباية القرن الهجري 
الأول. وبدوت المضي ف 00 يمكئنا هنا إيجاز عمليات الضبط والجمع 
الضريبي بمصر من خلال بردية أفروديت: على النحو التالمي9": 
. إعداد قوائم ف كل ناحية (بعدد السكان» والمتملكين) لإثباتها في 
00 بالعاصمة. 
". تقدير الضرائب: ليت العام المطلوت يُقَسم على النواحي ووحداتها 
الصغرى (القرى. . الخ) استنادا إلى القوائم الواردة . 
ود" المطلوبات من الأموال» والإمدادات» والخدمات الأخرى» حسب 
الحاجة . وهذه تُرسَلُ إلى عيّال النواحي من جانب الوالي في رسائل رسمية محدّدة 
بدقة شكلاً وموضوعاًء والمحتويات: 
أ. رسالة تتضمن أمراً بالتنفيذء بالعربية» موجهة من الوالي إلى العامل . 
ب. رسالةٌ تتضمن أمراً بالتنفيذء بالإغريقية» موجّهة ضمناً من الوالي إلى 
العامل . 


(؟1) 14 .8 ,2818 6. وأنظر نقاشاً عاماً عن البوليس والإدارة المالية في مصر المبككرة: .6.11 
.0 - 146 .22 ,(1924) 1 معن سأمهقاك1 كنط صن ,دمع الماء141)4 مذ وعامروق» ,رعاعمه ‏ 
.76 - 175 .8 ,111 مصمدوعلم 
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عن عَددٌ من الطالت الشخصية» فسجلة بالغربية واليونانية [ى سكان كل 
وحدةٍ من وحدات الناحية . . .2). 

وهكذاء فإِن الصورة العامة و ة إدارة ضريبية جيدة التنظيم ذات تقاليد 
عريقة في الضبط وحفظ الوثائق. والتقديرء وما شابه. وهناك بردياتث ارك 
يمكن أن تضيف تفاصيل لرسم الدقائق الداخلية لتلك الصورة العامة. ففيها 
نجد رسائل موجّهة من عامل الناحية إلى رؤساء القرى في ناحيته يطالبهم بأداء 
ضرائبهم المتأخرة. وحتى تلك التي تأخروا في أدائها لفتراتٍ قصيرةٍ لا تزيد على 
الشهرين. ويشير عدد تلك المطالبات كما تشير صيغتها إلى أنْ العامل ربمالم 
يكن رآها على الإطلاق. بل هناك توجيهٌ عام من جانبه بكتابتها باسمه في مثل 
تلك الظروف. كما نجد ذكرا كثيرا لبيت المال المركزي. ولفروعه في النواحي 
(ُسطال» قُسطال). وإشارات إلى حالات قام فيها موظفو بيت المال بالتحقيق 
بشكاوى من جانب الأفثراد أو رَؤْساءً”القرى ضد عمال بيت المال المحليين. - 
وك ذلك يدفعنا للاعتقاد بأنه كانت هناك بمصر مطالع القرن الثامن الميلادي 
إذارة عَاليةٌ محترفة ومتمرسة في أداء“مهامها تحت شتى الظروف9". 


والحقٌ أن وبلوة مثل هذه الإدارّة. الضزيبية بمصرء لا يعني بالضرورة أنها 
كانت موجودة: ويهذا التنظيم الدقيق» في سائر أنحاء دار الإسلام . وكان 
دينيت 168061 قد أثبت قبل وقت طويل أن الفاتحين عر الأوائل بلي 
النظم الضريبية التي وجدوها في الأقطار التي احتلوها. ومغى زمنٌ طويلٌ نسبياً 
قبل أن يجري تنسيق تلك النظم المختلفة ووضعها في إطار واحدٍ في مختلف 
أنحاء الدولة*. والنظام الضريبي العام الذي تطور بين القرنين الثامن والتاسع 
الميلاديين» كان يلحظ نوعين من الضرائب؛ ضريبة الأرض أو الخراج» وضريبة 


)١4(‏ 167 .20 ,111 151طم وهناك رسائل أخرى مشابيبة في 12 و 2516 وكلها من قرة بن شريك» 
حوالي ٠وهم/‏ *لم. 

(06) اللا ب(1959) صسماكة بإأتدع هذ سقكلاه عط لمق دمأقمع م00 ,أأعممعط .© اعتمدططا 

-عددهع1 معط تطاطععرمعقمط مععناطعا تتعونساء ناج لععتاناطءن5ع1101 رععاءتاتصاعةه 

.(1972) مصجوءوعطعمسعطمع8 ددع طعكتتمقاكا دعل معممع داق 


فرد دونر لفت 
ل ل ا ا 


الرؤوس أو الجزية ؛ بالإضافة إلى ضرائب وفرائض أخرى غير مشروعة سّمِيت 
بالمكوس . ومصطلح الحزية يستعمل في بعض البرديات المبكرة» لكنْ الراجج 
أنه كان يعني ضريبة الأرض» وليس ضريبة الرأس ". فيمكننا القول إِنْ المعني 
به في تلك الفترة المبكرة مجرد ضريبة أو رسم . 

والأكثر إثارة للاهتهام وجود بعض الإشارات من جنوب فلسطين, إلى 
وجود إدارة ضريبية من نوع ما هناك أيضاً . ففي بردية من أواخر القرن السابع 
الميلادي هناك حدك عن «المسح السرازاني للأرض» الذي يبدو أنه أجري 
لتحديد الملكيات . وتقدير الضرائب عليها"". وفي بردية يونانية أرق من 
غرَة هذه المرة» حديث عن أداء جزءٍ من من الخراج أو ضريبة الأرضء» وجزءٍ من 
ضريبة الرؤوس أو الجزية. ويعودٌ هذا الإيصال إلى العام 5884 م مما يعني وجود 
سياسة ضريبية منظمة في هذيء“الباخية تكشية وصول عبد الملك بن مروان إلى 
السلطة. والتفرقةٌ الواضحة بين الخراج/والجزية في البردية توحي أن تقسيم 
الفقهاء اللاحق للضريبدين أو التمبيز بينبمالم يكن عرد تيز مصطنع ؛ بل 
استند إلى تقليدٍ إداريٌ قديمٍ تبئاه الفقهاء ولم يصطنعوه"". وأياً تكن الأحوال» 
والطبيعة الحقيقية لأساليت التقدي روالاستيفاء؟ قلا يمكن الشك في حقيقة جمع 
الولاة للضرائب؛ وفي الفترة المبكرة الأولى القادة العسكريونء في الأقطار 
المفتوحة حدينا . ونحن نملك اليوم إتمالات. عل بردينات. بقرائب استوفيت 
نقداً أو غينا يعنودٌ بعضها ل العام ١هم/‏ 41م والبردية المبكرة هذه 
تَفيدُ أنه في مصرء كان هناك كناب ملحقون بكلّ ناحيةٍ لمساعدة موظفي 


(16) .7 مماظلخ2 ,(710 /9111) 147 .0ه ,111 اططم 

(©) المعني بالسرازانيين في الكتابات اليونانية واللاينية القديمةء» العرب (المترجم). 

)١97(‏ .58 .20 ,111 مسددوء ل[ 

(014) 59 .مم ,1آ1آ ممدكوعلة. وهناك أنواع أخرى كثيرة من الضرائب كانت تؤخذ في نهاية القرن 
الأول الهجري ؛ أنظر عا 1433 .20 ,/ا1 1048 . 

(9) لالططقى رقم 4. عام 547 م (توريد حبوب وزيت). ورقم 4. عام 501 م (ضرائب 
قرية نقدا)؛ و هصهؤوء51! رقم 5١‏ 11 أعوام لا لالاكام (مطلوبات من الحبوب والزيت 
كضريبة) . 
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الغرائب. وكانت مهمة هؤلاء المسجُلين: إيصال الضرائب المستوفاة إلى 
المركز. . . في الفسسطاط. وقبض الدفعات الْسْبّقة» وإصدار رسائل المطالبة 
بالمتأخرات» وإيصالات الاستيفاء باسم الأمير أو العامل. كما كان من ضمن 
مهامُهم توزيع مقادير الضرائب على النواحي», وعلى الوحدات الأصغر ضمن 
تلك النواحي , بالتنسيق مع مكتب الضرائب الرئيسي في الفسطاط”". ولذاء 
فالواضح أن مؤسسات الضرائب كانت موجودة ومتطورة بعد عقدٍ واحدٍ أو 
عقدين من الفتوح بمصر وبفلسطين. 


ويمكن , بالطبع. أن تكون الشواهد التي عرضناها عن المؤسسات» 
استمراراً للبيروقراطية الإدارية التي كانت ووذ بمصر وسورية في العهد 
البيزنطي . والتي «استولى» عليها المسلمون الفاتحون. لكنٌ علينا أن نلاحظ هنا 
أيضاً أن المراتب العليا في تلك“ البيروقراطية» بل والوسطى إلى حدٌ كبيرء كانت 
معضولة بعرب من ضنمن النخبةالجبديدة الفاتحة. ونفتقر للشواهد والأدلة 
الوثائقية الشرووية لقوق إن كانت الإدارة الإسلامية موود خارج مصر 
والشام في تلك الفترة بس من"حيآة الدولة مثل العراق وإيران والجزيرة 
العربية. لكن يمكن الاستتتاج. أنعمليات التببني والاستيعاب التي تمت بالنسبة 
للإدارة البيزنطية. تمت أيفك بالنسبة للإدارة الساسانية . فمن نموذجي مصر 
وفلسطين نعرف أنْ الفاتحين كانوا شديدي الاهتام بتأمين الضرائب من 
الأراضي والأقطار المفتوحة في مصر وفلسطين؛ كما في سائر أنحاء دار الإسلام . 
أما مجريات الأمور بالجزيرة العربية فلا يمكن بشأنها غير التخمين . 


*. الفصل في النزاعات: بعكس ما هو عليه الحال في مجال الإدارة 
الضريبية؛ فإِنّ الإدارة القضائية تندُرٌ في مجالهها الشواهد الوثائقية. والمزعجٌ في 
الأمر أنْ الشواهد الوثائقية القليلة التي نملكها عن النظام القضائي تخلو من ذكر 
القضاة ة الذين 014 ذكرم هم في المصادر التاريخية والأدبيات الأخحرى. هناك 
برديات قليلةٌ من أواخر القرن الأول المهجري تشير إلى أن الخصومات المدنية 


)2 14 .5 ,رطزهامق 


اها 


فرد دو 
قره قوير ا سس تت 


والجنائية كانت تُحْلُ من جانب السلطات؛ فأحياناً يقضي فيها الوالي نفسه. 
وأحياناً أخرى العامل أو موظّفو الإدارة في الأقاليم» الذين يبدو أنهم كانوا 
مسؤولين عن الشؤون المالية» والشؤون القضائية في أقاليمهم . 

إحدى تلك البرديات القليلة التي يجري فيها حديث عن خرن قضائية؛ 
البرديةٌ ال ذكرناها سابقاً. والعائدة إلى العام 4٠‏ ه/ 7١4‏ م. وهي مُرْسَلَة 
من قرّة بن شريك والي مصر إلى أححد عيّاله يطلب منه فيها إجراء كتبة 
(تسجيل؟) للقوات التي ينبغي إرسالها من القرية. وليس من الواضح ما 
المقصود بالأمر؛ لكنْ يبدو أنْ نزاعاً نشأ بين الجنود من جهة. والموظفين 
الاداريين بالعاصمة من جهة ثانية . والوالي ' يطلب من العامل أن يتدخل لحل 
النزاع . ويشكو الوالي من أنه ل يجد قيوداً بالمركز عن المسألة» ولذا فهولاٍ 
يستطيع أن يتين الح من الباطدل في المسَالَة .ومن هناء فقد كتب إلى العامل طالب 
معلومات من الموظفين المجليين: ويعني نذا أنْ الوالي كان في موقع يمكنه من 
القضاء في الأمور التي يختلف فيها مولت عن الأقلّ0”". وهناك رسالتان أخريان 
من قرة بن شريك إلى عامل تفيدان أنه كان من صلاحياته الفصل في 
الخصومات بين المواطنين العاديين أيتضا” ففي إحدى الرسالتين ما يفيد أن دائناً 
كان يخشى أنْ المدين لن يدفم لدديئة في الزمن المحدّد فشكى الأمرإل الواللي الذي 
كتب إلى العامل طالباً إرغام الفلاح على دفع دّينهء والتأكد من أن ذمته ليست 
مشغولة. . الخ”" . وفي حالة مُشابهة بقرية خربة المرد بجنوب فلسطين» تعود 
الرسالة حولما إلى النصف الثاني من القرن الأول الهجري. تشكوامرأة أن 
زوجها هرب بالا ومتاعها. واستطاع رئيس القرية أن يعيد للمرأة متاعها لكنْ 
يبدو أنه أعفى الزوج من الاستمرار في دفع النفقة لزوجته. التي لى ترض بهذا 
الحل وشكت إلى العامل الذي أمر رئيس القرية ثانية أن ينظر في المسألة بحضور 
الزوج والزوجة9" . ويشبه الأمر هنا أن يكون محكمة استئنافية للفصل في 


)5١(‏ .150 111,20 طاطم 
)١١‏ 154,155 مم ,111 اقاطهى عام اؤزه/ علا ١الام.‏ 
.18 .مم لعتاح 
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الخصومات المدنية . وفي بردية ثالثةٍ يتناقش عامل مع مرؤوسه حول سرقة جواهر 
بالقرية» ويبدو أنه طلب إليههما النظر في المسألة نتيجة لشكوى*". فالظاهر أن 
رؤساء القرى والعّال. كانت هم ذلك الوقت. صلاحيات النظر في الخصومات 
الجنائية والمدنية*" . 

ع. الأعيال العامة : بين الأعمال الانشائية العامة التي تعد تعتير بمثابة شواهد 
ووثائق يمكن طبعاً | إدراج المعالم العمرانية المبكرة كالجوامع الأولى التي ما تزال 
قائمة مثل سيد 1 الصخرة بالقدس. والجامع الأموي بدمشق., والمسجد 
الأقصى بالقدس. وريما المسجد النبوي بالمديئة*©. والأكثر أهمية ف هذا المجال 
لبواهد مثل أعلام الطرّق المقامة على على السبل الرئيسية. فهناك ريع أحجارٍ منها 
وُجدت بفلسطين تعود كلّها إلى عهد عبد الملك بن مروان”". ويشبه ذلك نقش 
صخري يعود للعام */ا ه/ :3937 147 م من فلسطين فيه أن عبد الملك أمر 
بأعمال. إنشائية لتمهيد.الطريق عنذ عقبة فيها”". ويشبه ذلك أيضاً دادم 
النقدي الذي أجراه عبد الملك. في محاولة في] يبدوء لخلق نظام نقدي واحدٍ في 
الإمبراطورية كلهاء كّ أنه صَبَظ المكاييل والموازين لتوافق ما كان معن به في 
الحجاز آنذاك"". :ونحن نعلم أيضاًء من نبايات القرن الأول ال حجري أنْ 
الأمويبن كانوا قد أتشأوا أهنراءات ضخمة لإمداد المدن في إمبراطوريتهم 
با حبوب””. 


زفقة دايا 
(76) أنظر عن حالات أخرى 10 .مه ,2512 :9 ,8 .0 ,مطل . 
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فرد دونر ١م‏ 


وفي الحقٌّ أننا لا ملك معلومات وثائقيةٌ كثيرة على الأعمال العامة كما على 

ثر الأشياء والأمور الأخمرى -. لكن بقي ' على أي حالء النقش الصخري 
الذي يعن عن بناه سد قرب الطائف بالحجازء وفيه أنه بني عام 8ه ه / 
يفن - 5174م من جانب الخليفة معاوية بن أبي سفيان”". فهل كانت إقامةٌ 
السدّ عملا عاماًء أم محرد خدمةٍ لأملاك الخليفة الخاصّة هناك؟ ذلك يبقى أمرأ 
قابلاً للنقاش 


ب . العناصر الأيديولوجية: عندما يراد إثبات وجود دولةٍ في الفترة 
الإسلامية المبكرة. يكون من الضروري عدم الاكتفاء بمراقبة الوجوه المؤسسية 
للدولة ؛ بل المغئ قُدّماً لبحث مدى حضور العناصر الأيديولوجية الضرورية؛ 
من حيث مكانها في المنظومة» وعلاقتها.العضوية بالمؤسسات الموجودة. في هذا 
الصدد نناقش الشواهد الوثائقية على الممكتاهيم التالية: مفهوم الاستقلالية. 
ومفهوم القانون أو الشرعية؛ وسيادة الدولة على أراضيهاء ومسؤولية الدولة عن 
تلك الأراضي . 


. الاستقلالية : يمكن القول إنه بشكل ماء فِإِنَ استقلالية الدولة في 
5 الإسلامية المبكرة, هن الأكار وضوحاء والأاكثر تقبّلاً من الجانب 
الأيديولوجي . لكنْ العجيب أن هذه الاستقلالية بالذات هي الأقل حورا في 
الوثائق . فهناك وثائق قليلة فقط تعلنُ عن استقلالية تلك الدولة» وتساويها مع 
الدول الأخرى مثل الدولة البيزنطية الأكثر عراقة. وربما كان الدليل الأوضح 
على وجود الدولة أيام الأمويين, تلك العمائر التي خلّفها الخلفاء مثل عبد الملك 
والوليد ابنه. وابنه الآخر هشام. وكا في بحوث أوليغ غرابر 618085 وريتشارد 
أتينغهاوز زن لعكناقطعمة)5 وآخرين ؛ فإنْ مسجد قبة الصخرة بالقدس» 
وإنشاءات الوليد بن عبد الملك المختلفة مثل قُصير عمرة وقصر الجير الغريء 


وقصر هشام بن عبد الملك في خربة المفجر بأريحا؛ كلّ هذه العائر تتضمن عيّلة 


نضية ,(1948) 7 8185[ ,مجعقزنة1 عط صذ كنه]” ممعم كممنامتهعكم1 عنصسهاو1 التمط» ,وعاتقة8 
2 - 2.236 
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«ملّكية» توك ؤكّد على إحساس الأمويين بأنفسهم بوصفهم ملوكا مستقلين؛ بطريقة 
لا بد أنها كانت ظاهرةً معاصريهم: وإن تكن ممكنة التجاوز بالنسبة للمشاهدين 

ليوم”". ونستطيع أيضاً أن نلاحظ الإحساس المستقل بالذات والدور في نقتش 
1 الذي أقامه معاوية بالطائف عام مهه/ /الا 1‏ ملاكامء والذي لقب 
فيه نفسه بأميرالمؤمنين . وأياً يكن تحديدنا أو فهمنا لمنصب إمارة المؤمنين آنذاك؛ 
فم| لا شك فيه أن الرجل كان يعتبر نفسه الرأس لجاع دينية سياسية مستقلة . 
بل إننا نجد هذا اللقب سنواتٍ قبل ذلك, على قطعةٍ نقديةٍ بالبهلوية» تعود 
للعام ه/ 5لاام: : معاوية أمير | ورويشنكان”" ". ويظهر اللقب نفسه 
ار 0 عبد الله بن الزبير عام 6 ه/ 
185 860 ارود فاطق أننا ينبغي أن نعتبر إصدار عملةٍ من جانب العهد 
الجديد إعلاناً عن القيام والوجود المستقل. ٠‏ ختقى في تلك القطع النقدية التي لم 
تجر فيها غير تغييرات طفيفة للثفريّق بينها وبين القطع الساسانية والبيزنطية 
الخالصة. وذلك مثل البسملة على قطعة مكت بنبر تيرى (خوزستان)2 , 
وأقدم القطع العربية لالسلوانية المعثور عليها والعائدة إلى م اها والقي 
سكها بنبر تيرئ أيضاً الوالى عبد الله بن عامر"". 


؟. تصورات القانون والسلطة: يعتبر مفهوم القانونء والشرعية أو 
السلطة التي تدعيها؛ اهم العناصر الأيديولوجية بالدولة بعد مفاهيم استقلالية 
الدولة أو وجودها المتميّز. ذلك أنْ سلطة الدولة تقوم على اعتبارها نفسها 
القائمة على تطبيق ذلك القانون (أياً يكن مصدره), 9 الاذعاء بأنها محكومة 


(*) «فتصعام0 وخ «رتمعلة كتمع مزعاع0ه عط 2ه عمط لمتجرممنا ع1 » ,عقطووت عع016 
-5355 نغ ومسا أممدز8 مرو (معكمقطعمنمى لممطعنظ :62 - 33 .5ط ,(1959) 3 قلا 
لقعو من اعطصة0 عمأء1] :33 - 32 55 (1972) 18/0210 عتهماكآ عط لمق مم1 سقتم 

.3 .2 ,(1974) 823148 - اع أقطوتا بمعهركل50 مت ؤإمولدط عع طعاط 

زشفة 6- 22.25 ,20.35 رعكهه 

زفقية .2.4 ,8 .مص ,3 .2,8 .30 ركه 

(6*) المصدر نفسه. 

أفضة 174 بطط ب«دوممعطمتط معطعفتة تهمعقدهطهمة دعل ناح عاأعامععةرط» , اكلم 


فرد دونر م 


في تصرفاتها بأمر مشل هذا . ويمكننا أن نرى إشارات إلى دعوى الشرعية هذه 
عند الخلفاء الأوائل باستخدام رموز مَلْكيةٍ بيزنطية وساسانية مثل الخيول 
المجتحة ٠‏ والعصم. ٠‏ والتيجان. والتزيينات الأخرى. في قبة الصخرة. أو خربة 
اللفجر. ويبدو أن الأمويينٍ نظروا إلى أنفسهم باعتبارهم وَرَئْةَ للسلطتين 
الملكيتين الساسانية؛ وإلى حدٌ اقل البيزنطية؛ من خلال مفاهيم وتصورات 
المشروعية الملكية المقترنة بالعدالة. والمعروف أنّ الملوك القدامى كانوا يعتبرون 
أن المصدر الأعلى لشرعيتهم إهي ‏ لكنّ ذلك اقترن بأشخاصهم باعتبارهم 
حكاماً عادلين””". فلم تكن سلطتهم ‏ من وجهة نظرهم ‏ قائمة على القوة 
والرهبة والخنوف وحسب؛ بل اقترن ذلك بأنهم ملهمون وناشرون للعدالة 
والسلام » حتى في حالة تضاؤل سلطتهم أوقوتهم مؤقتاً. وهكذاء فإِن الحكام 
الأمويين بتبنيهم لرموز خارجية مأخوذة :ع الملوك السابقين, ربما كانوا يضعون 
أنفسهم ضمن حلقات السلسلة الملكية للغدالة والمشروعية. ولم يكونوا يقصدون 
مجرد الإشارة إلى قوتهم الملكية: 


ويمكننا المفي وراء هذه الللاحتظات»- للبحث عن امتلاك الاجر 
الإسلامي الأول لمجال عريض, من القانون. وادّعاء الدولة أنها إنما كانت قائمة 
في قوتها وشرعيتها على تطبيق هذا القانون. والتقليد الإسلامي الذي نعرفهُ من 
المصادر التاريخية والأدبية يشير طبعاً إلى القانون الذي نقصده بأنه الشريعة 
الموحاة. ولذاء نستطيع التأكد من ذلك عندما نجد في الوثائق ما يشير إلى ربط 
الحكم والحكومة بالله عزّ وجل» كما يرد على قطعةٍ نقديةٍ مسكوكة بكرمان عام 
الاه/ ١1555-591م,‏ وعليها: باسم الله ولي الأمر*"". ويشبه ذلك 
مسكوكة غريبة بعض الشيء من العام هلاه/ 0945 566 م من الفترة 
السابقة والتجريبية كمقدمة للإصلاح النقدي من جانب عبد الملك ‏ فعلى تلك 
القطعة رسم لمحراب مع حربةٍ أو رمح . ووضع رمز القوة والسلطة (الحربة) 


(7*) أنظر عن مفاهيم العدالة واللّك في الشرق القديم. المادتين في 24. 
(م*) .111 .2 ,216 .0م رعكذمهه 


44 تكون الدولة الاسلامية 


على النقطة المركزية بالجامع (المحراب) ربط وثِيقٌ للدين بسلطة الدولة”©. وفي 
هذا السياق يمكن النظر إلى كلّ المسكوكات التي عليها: باسم الله أو مفردات 
دينية 5 خرف ويعود أقدم تلك المسكوكات إلى العام الاه/ 5060١‏ 
07م '». أما القطع النقدية المتأخرة فتحمل كتابات دينية أطول وأكثر وضوحاً 
في دلالالتها. وبين تلك المسكوكات قِطْعم اعندرها ثوار الخوارج في أربعينات 
القرن الهجري الأول عليها شعارهم: لا حَُكُمَ إلا له«“. مما يشير إلى أنْ 
شرعية السلطة كانت موضع نزاع شديد آنذاك ويعني هذاء من ناحية 
أخرى» أن مفهوم السلطة والشرعية كان معروفاً وإن تكن شرعية الأمويين محل 
نزاع شديد لديهم . وهناك مسكوكات غير مؤرّخة, لكنها من حيث شكلها تعود 
إلى حوالي العام ملاه/ 556م2 وتؤكد الارتباط بين الحكم والاورادة الالهية . 

فعلى تلك القطع عبارة: خليفة:الله وعلى بعضها صورة للخليفة واقفاً يخطب”»). 

وهذه العبار ات الدينية'استعملءث: أكثر بعد الإصلاح النقديء لكنها كانت 
ستعييلة قبل ذلك أيضاً :#وأكدت الدولة الأموية مشروعيتها وحقها في أن تحكم 
بالتغيير الرسمي للمكاتيِلَوالموازين»-واستعمال الزجاج والبرونز في ذلك. فقد 
يعني ذلك ادعناءً من جبانب السلطة أنها الحارس الحقيقي والوحيد للقيم 
الاجتاعية ؛ وهنا في المجال التجاري2"9. ثم ِنْ سواد هذه الموازين دليل على 
تقيّل الناس دعوى الدولة هذه. واعترافهم بشرعيتها. ومع أن تلك المكاييل 
والموازين ما كان مكتوبا عليها غير اسم الوالي أو الخليفة الذي أصدرها؛ فإِنْ ف 
بعض الكتابات ما يُشْعِر بأن ذلك كان لإنفاذ العدالة مثل القول إِنْ عبد الله 


(9؟) هذ «رلإطمهرعممم [ عنسماكآ برامدء أه بإلنن5 خ نطقعمصف لمة طقعجاك8» ,دعائق8 .0 

11 أمصر8 مدتتمصة]1 مذ متلقامء ك0 قنع هامعقطعة ,(لء) 341165 .0.0 
- 156 .58 ,(1952) 

(م) 2,3.2.ممككمه ش 

)4١(‏ .5 ,لليهم 

695) .30-31 .88 ,103 - 99 .0م رعظفه 

(*4) يختلف الأمر في المقصود من الأوزان والمكاييل هل هي للاستعمال في الأسواق العامةء أم 
للتحقق من الأوزان والمكاييل في الضرائب. وكان الولاة مهتمين بأن لا يُظلّم الفلاحون بأن 
يؤخل متهم أكثر من المقدّر عن طريق الغش في الأوزان والمكاييل. 


فرد دونر هم 


يزيد أمير المؤمنين» حفظه الله أمر بصنع هذا القدّح. مكيال واي أن الذي 
0 ذلك حيان بن شريح"". والطريف ف هذا الصدد استخدام مفرد دواف» 
الذي يشير إلى مفردٍ قرآني متصل بالمكاييل”». ولدينا شواهد ودلائل كثيرة على 
مكاييل وموازين أيام عبد الملك 7 لكننا لا غلك شواهد كافية عمّا قبل 
ذلك. فهل يعني هذا قلّة اهتمام أو إحساس من جانب الأمويين قبل عبد الملك 
بتأكيد سلطتهم ومشر وعيتهم؟ ريما. لكنن الراجح غير ذلك. فالمفهوم أنْ 
الدولة عندما تضع مكاييل وموازين جديدة ثلغي وتدمر السابقة حتى لا تححدث 
فوضى أو غش. فقد يكون عدم وجود مكاييل وموازين مبكرة سببه تدمير 
السلطة ها مع الإصلاحات المتتابعة . 


أما مقهوم القانون الشامل“أؤ الععدالة المجردة باعتباره وجهاً من وجوه 
مستندات الحكم وشرعية ة أعياله ؟ ذ فهو أنجز لهوراً ووشوحاء وبالذات في تلك 
الحالات التي تتدخل فيها الدولة لحل لتم اعات. وهناك حالاتٌ تعود للنصف 
الثاني من القرن الأول المجري يجان أخرنا إليهيا. فيلك الحالات تشير إلى 
قبول الناس للسلطة ‏ ممثلة ف ولاتهنا وعبَّاها باعتيارها حَكَماً محايداً في انفاذ 
القانون. ووضع الأمور في نصابها عند الاختلاف والتنازع. ذلك أنها تلجأ إلى 
ومتياس » للعدالة يعترف بيه الجميع ؛ وتقوم هي عليه . لكن هذا يمكن أن يعني 
أيضاً محرد اعتراف من جانب الجمهور بقوة السلطة وامتدادها بحيث لا بد من 
اللجوء إليها للإنصاف في الدراعات شاءوا أم نوا . وهناك حالة مشابهة 
للحالات السابقة الذكر لكتها تعوذ لتاريخ أقدم بكثير. فعل بردية مؤرخة 
ب 14 تموز (يوليى) 7147م نص إيصال, بأنيان جيادٍ دفعها بعض العرب. 
ويستشهدون على ذلك مسؤول محلياً اسمه جبلة©. هنا نجد ذائية الشاهد على 
أنْ موظفي الدولة في الأقاليم والنواحي لم يكونوا القوة المحلية فقط؛ بل كانوا 


(55) 01ئأك صذ «رطالزإمعسطك .ط مولرزواط نزط لعيادة1 عرناكدء84 5وة[0 »> ,وع16ز84 .)0.0 
.58 - 148 .228 ,2 .7+1 ,(1956) 102لا 13اء12 أباعا منع:ه01 أل ع1مدره هذ أعأ)كتلهامء02 

(46) قارن على سبيل المثال بالقرآن الكريم 5/؟81١1.‏ 40/1. 

(1:5) .0.8م ,02812 


5 تكون الدولة الاسلامية 
ا اح ال الاك الاك ماس متسس 


أيضاً السلطة المحلية. لكننا لا نستطيع أن نذهب على أساسٍ من هذه 
الشواهد. على أنه كان هناك مفهوم لشرّعةٍ شاملة للمجتمع والدولة في هذه 
الفترة المبكرة عد . فالآكثر صراحة وها في هذا المجال حاللات تعود لأواخر 
القرن الأول ري ها البدل من جاب والسلطات» عن نضانا من الللم 
والهفضمء شه بوجود مفاهيم عامة للعدالة. وبالتزام الدولة وإلزامها 
للآخرين» على أساسٍ من مفردات لما بعض التجريد والإطلاق. فهناك مع 
برفية: يبدو من خطهاء أنها تعود للنصف الأول من القرن الثامن الميلادي» 
يتظلّم فيها أناسٌ من عمرو بن عمطاس. موظف الضرائب في الناحية. ويجيب 
«وصاحب بيت المال». وعامل الناحية واسمه يزيد بن عبد الله أنه حقّق في 
المسألة. واستحلف كثيرين؛ ؛ فظهر له أن ابن عطاس لم يتصرف بطريقةٍ 
ظالمة”. فالظاهر هنا أنه كان.:هناك مفهوم امل للعدل والظلمء ين 
الجميع . وأنه كان منتسظراً من التتلطة أن تلتزم به وتلزم الآخرين. وهناك 
١ 2‏ هذ/ ١1م‏ يطلب افيها الوالي من عامله أن يتصرف بعدلر 
جمع الضرائب فلا يتخ ر بها أو يقدّمها عن موعدها. ويمكن أن نفهم من 
ا ان خدم بى بالغ الدفة في محصيل الضرائب: لكنّ 
الملاحظ أنه يضيف مفردات مثل: 200 خملء وأمين ‏ تجاه الرعية, وأن 
يسأل الله سيحانه توفيقه ؛ ذلك أن الورع ف ذلك يحظى برعاية الله وتوفيقه» . 
فالوالي هنا يتجه إلى إحساس العامل ليس بأنه موظفٌ لديه؛ بل باعتباره مؤمناً 
بقيم عامةٍ ة ومسلمٍ بها للعدالة والورع على أساس عن رهم إهية . وفي بردية 
أخرى يطلب الوالي من عامله أن يختار القوونوت: أنفسُهُم بالا يحدّد أنصبتهم 
من الضرائب العينية . ويضيف إن على العامل أن يتأكد من أنْ القبّال لا يظلم 
الرعية باذ شيءٍ لنفسه من أجل الإثراء وهو يريد من عامله أيضاً أن يعاقب 
القبّالين الذين يخونون أماناتهم 9». إِنْ هذا الاهتمام بعدم استغلال المزارعين 


(7:) .167 .20 ,111 آظاطم 
(4:) .146 .20 ,111 81طم 


(59) 3 .20 2518 وكانت العقوية مائة سوط وحلق الشعر واللحية. ٠‏ وتغريعمه ثلاثين درعماً. 


فرد دونر /اخر 


يعني وجود مفهوم. للسلطة باعتبارها قائمة على القانون. وعلى مسؤولية الدولة 
عن رفاه الشعب حسب الشريعة”“. ويختم الوالي الرسالة السالفة الذكر 
بالقول: «وائّق الله فيما تل فإنما هي أمانتك ودينك. . .»'“. وهكذاء فإِن 
مفهوم المسؤولية هذا ما كان يشمل الحاكم وموظفيه فقط بل الحاكمين 
والمحكومين معا. ويمكن للسلطة أن تتجاهل ذلك القائون طبعا؛ ؛ لكنه كان 
موجوداً في إحساس الناس وتصرفاتهم. بل إنه يمكن رؤية ذلك في لقب أمير 
المؤمنين ‏ وهو لقبٌ يقيم علاقة بين السلطة السياسية» ومفهوم شمولية القانون 
أو الشريعة. ذلك أنْ «المؤمنين» هم أولئك الذين اعتنقوا تلك الشْيرّعة» وأعلنوا 
الطاعة لها. 


وهناك مال آخر نستطيع بالعْضنءله أن نوضح معنى شرعية الأمويين أو ما 
كانوا يَدّعونه لأنفسهم من'سلطة ومسَؤولِيية. والمجال المقصود هو التنظيم 
البيروقراطي للضرائب من جانب الدولة .| فقد رأينا أنه يمكن للبيروقراطية أن 
ل للمواطنين رسائل تطلب إِليهَمفيها أن يدفعوا ضرائبهم المتأخرة. إن هذا 
يعني أن المواطنين كانوا يَعْتَبرِوَنَ .تضرف .البيروقراطية هذا مألوفاً ومشروعاً. 
ونحن متأكدون أن تلك الإنذارات لم تكن رسائل شخضية من الحاكم نفسه. 
لكنْ أفراد الرعية كانوا يتقبلونها باعتبارها موبجهة ة إليهم من الحاكم الذي يمثل 
السلطة الشرعية. فقد كانوا يعرفون أن الوالي فوّض كتابه بكتابة تلك 
الانذارات بتوقيعه. ويشير هذا إلى أنْ المواطنين كانوا يعترفون للسلطة بحقٌّ 
التفويض . بل إننا نجد إشارات في رسائل الوالي إلى الخليفة باعتباره فوض 
الوالي بكذا وكذا. ففي رسالةٍ من قرّة بن شريك إلى أحد عرّاله» يذكر قرة أن 
الخليفة أمير المؤمنين لن يسمح بالتأخر في دفع الضرائب”. ففي تلك الفترة 
يبدو أن مفهوم سلطة الدولة؛ وهرمية تلك السلطة؛ صارا ثابتين؛ من الخليفة 


(00) في 10 .20 ,551 يقول قرة بن شريك لعامله: دولا تظلمَنَ عبدك». وفي رسالة أخرى 
6 .50 218455 يقول قرة لعامله إِنَ عليه أن لا يضع عقوبةً ماليةٌ على أحدٍ دون السماح له 
بمراجعة الوالي . 

(١ه)‏ (9185) 3 .مم 2522 : «دواتق الله فيا تلي فا هي أمانتك ودينك». 

060) .1338 .20 ,1ط4مت1 


44 تكون الدولة الاسلامية 
االسلككككللتلات ةك 


وإلى رئيس القرية. وأخيراً يمكن ملاحظة انتهاء الرسائل غالبا بعباراتِ مشلل : 
والسلام على من اتبع الهدى”5“. فلنلاحظ الإشارة المتضمّنة في الهدى. وما 
يمكن أن يعنيه ذلك من جانب السلطة. 

". سلطة الدولة على أراضيها : إن كل ماذكرناه سابقاً. عن الأعمال الإنشائية 
العامة للدولة» وعن إقبال الدولة على الحكم تبعاً لأيديولوجيا القانون الذي 
تستند إليه؛ يمكن اعتبارٌهُ دليلا على أن الدولة كانت ترى نفسها مسؤولة عن 
سريان الحياة في جراها الطبيعي في مجال سلطتها. بل إن بعض البرديات تذكر 
مسؤولية الوالي عن حسن أحوال الرعية. فهناك أوامر في الرسائل تطلب اتخاذ 
احتياطات من المجاعة. وخزن الحبوب». وتحديد الأسعار في أزمان الأزمات في 
بعض النواحي*" . 


7 . إِنّ هذا العرض فاون لدلائل وشواهد وجود الدولة؛ يُثْبتٌ أنها 
كانت قائمةً منذ أيام عبد"الملك بن مروان رهم 1/٠١١‏ م) على الأقلّ بل إنها 
ربما كانت قائمةٌ قبل"ذلك أيام معاوية بن أبي سفيان (771- 78١‏ م). ويعني 
هذا حدود منتصفت القبرن الأول الحجري . وهناك من الدلائل ما يُوحي بن 
عبد الملك حاول تطؤير إدازة الدولة ؛ لكَنّ عناصر إدارية مهمة كانت قائمة قبل 
ذلك ولا شكٌ. من مثل الرزق والعطاء للجند» والضرائب» وإدارة الجيش» 
وطرق استدعاء الجندء وحلٌ النزاعات. ومفهوم شمولية القانون. أمَا مسألة 
وجود الدولة قبل العام ٠٠‏ للهجرة فلا يمكن القول بها على أساس من 
الوثائق . فالوثائق الموجودة ضئيلة العدد والقيمة بحيث لا يمكن التأسيس عليها 
بأمان. لكنّ ما هو موجودٌ من العشرينات والثلاثينات والأربعينات من القرن 
الأول يتضمن عناصر كتلك التي أثيتنا على أساس منها وجود الدولة فيم| بعد. 
ولا نستطيع طبعاً الجزم بمتى وُجدت تلك المؤسسات التي تشير إليها الوثائق. 
لكنّ المفهوم أن الوثيقة التي تشير إلى مؤسسة في الثلاثينات لا تعني اقتران 


(«م) 147 .مه ,111 ماعاطم رلواه/ ١الام).‏ 
(4:ه) 4 .مس ظ هط و2 .هج 252 حيث يطلب إلى عامله أن يمع التجار من تخزين الحبوب حتقق 
لا ترتفع الأسعار. 


فرد دونر 44 
الا ااا 131013711 الا لاض 


المؤسسة بالوثيقة في الوجود بل لا بد أنهار كانت قائمة قبل ذلك بزمن. والوثائق 
تتعامل مع تلك المؤسسات باعتبارها أمرأ معتاداً عليه. وليست جديدة. على أنه 
إذا كنا لا نريد أن نشبت أي شيءٍ إلا على أساس الوثائق ؛ فإِنْ مسألة وجود 
الدولة أيام النبي وخلفائه الأربعة. تبقى بدون جواب؛ للافتقار إلى الوثائق 
بالمعنى الذي قصدناه منها . فلنتذكرٌ أن مشكلتنا مع عصر النبي والراشدين ليس 
أنْ الوثائق آنذاك لا تدلّ على وجود دولة؛ بل إِنْ مشكلتنا أننا لا ملك وثائق 
تعود إلى تلك الفترة. وعدم وجود وثائق لا يدل على مؤامرةٍ من جانب المتأخرين 
لإمهامنا بوجود دولةٍ لم تكن موجودة؛ بل إن سوه حظنا هو الذي يكمن وراء 
عدم عثورنا على وثائق من ذلك العهد. وهناك أسباب عديندة ممكئة الذكر 
لغياب الوثائق غير غياب الدولة ؛ وهئ : 


(1) لم تجر بعد أعمالٌ أثرية كثيرة و الجزيرة العربية» حيث جرت أحداث 
التاريخ الإسلامي الأول . 


(0) إن الظروف البيئية. بالحزيزة لا تساعد على حفظ الوثائق أو المواد التي 
يمكن أن تكون قد كتبت غليها مثلٍ الأخشاب والعُسّب واللخاف والرقوق 
وأوراق البردي. وهذا ليس مقصوراً على الجزيرة العربية بل على الأقطار 
المجاورة في منطقة الحلال الخصيب. فالحجاز مثلا صخري » وتبطل فيه بعض 
الأمطار أحيانا وإن لم تكن كثيرة. فليست هناك رطوبة كافية, ولا قرب ناعمة 
كافية لبقاء المواد الكتابية المذكورة لمدةٍ طويلة؛ بخلاف مصر التي وصلتنا منها 
أكثر الوثائق الموجودة بين أيدينا. ْ 


زشة أي يكن رأينا في قيمة المصادر التاريخية والأدبية؛ فليس هناك شك في 
أخبارها عن الاضطرابات منذ أيام عمر وبالذات أيام عثهان ول . فالظروف لم 
تكن مهيّئة لإعداد الوثائق وخزما وتنظيمها وحفظها. ثم ِنْ حركية الطاروت ؛ 
واضطراب حقبة ة الفتوج. والحرب الأهلية الطويلة أيام عثمان وعلي؛ كل ذلك 
يعني أن الوثائق كانت تتلفٌ عندما ينتهى من استخدامهاء أو أنْ الحرب كانت 
تلفهاء أو الانتقال الإداري من مكانٍ إلى مكان. ومع أن هذا كله لا يدل على 


أن الوثائق كانت تُنتَخ آنذاك؛ لكنه يعلّل أو يمكن أن يعلّل غياب الوثائق دون 
أن يعني ذلك غياب الدولة. 

إن الملعروف أنْ الظروف التي صاحبت ظهور الإسلام بالجزيرة» لم تكن 
هي نفسها ظروف الأقطار التي افتتحها الإسلام من ممتلكات الساسانيين 
والبيزنطيين. فالجزيرة حسب معلوماتنا ما كانت تملك مؤسساتٍ للدولة» أو 
مفاهيم الخضوع للسلطة؛ بعكس بلاد ما بين الغهرين ومصر مشلا حيث كان 
للدولة والبيروقراطية تراث عريقٌ يناه الفانحون ولا شكُ. فالوثائق الموجودة 
بمصر أيام عمر (575 554 م) عن بيروقراطيةٍ قائمة يمكن أن تجعلنا نتسا عل 
هل البروقراطية هي بيروقراطية أمير المؤمسين أم واليه بمصر فقط؟ وهل 
نشأت الدولة الإسلامية الأولى عن طريق إنشاء رقابةٍ وإشراف على المؤسسات 
الموجودة من قبل في الأقطان المفشوحة؟ إننا نقول انه إنه بالنسبة للوضع في 
الحقبة الأولى للإسلام .“فإننا نواه بأتبئلةٍ لا نستطيع الإجابة عليها لأننا نفتقر 
إلى الوثائق الضرورية لذلك. لكننا ونحن نحاول تكوين إجابةٍ ما على تلك 
القضايا يكون علينا أن نَتذَكرَبَعض الأمور. فالإدارة الإسلامية في عصر الفتوح 
كانت ضثيلة العدد والدور وربما كانت في نفسها إدارة الجيش. ففي وقت 
الفتح ما كان ضرورياً وجود موظفينَ في المركز لمراقبة الأطراف ؛ بل كان يمكن 
الاكتفاء بتقدير الداخل والخارج. ثم إنَّ المراتب الدنيا من الإدارة كانت محتلة 
ولا شك بأناسٍ من الأقطار المفتوحة (غير مسلمين وغير عرب). فربما بقيت 
الإدار ات القدية وتحولت إلى أجزاء في الإدارة الجديدة الشاملة. وهذا 3 
مختلف عن القول أن المسلمين ورثوا الإدارات السابقة وما كانوا يملكون هم 
أنفسهم شيئاً. والفرق يكمن في وجود السلطة المركزية التي تعينك التنظيم 
والتقدير حسب احتياجاتها. فإذا بخان سزاتب الآدارة الندنا مشغولة بشير 
مسلمين وغير عرب ؛ فإِنّ السلطة المركزية كانت حريصة على أن يتولى العرب 
والمسلمون مراتب الادارة العليا؛ وذلك منذ وقت مبكر جدأ”". وعلينا أن 
نتذكر أيضاً أن وسائل الاتصال آنذاك كانت تعطي ولاة الأقاليم سلطات 


(00) ف المصادر الأدبية كالجهشياري : كتاب الوزراء حديتٌ مبكرٌ عن الكتَاب ومسؤولياتهم . 


فرد دور 1١‏ 


واعض . فلم تكن السلطة المركزية غير هيئةٍ عليا مشرفة إشرافاً بالمعنى الواسع 
ومع ذلك. فإنها تبقى سلطةٌ مركزية . لكنْ هذه السلطة له 
مهامها الإدارية ما كانت محتاجة في المركز إلى هرمية إدارية كبيرة. 


وعلينا أخيراً أن نذكر أن ف فتح العرب لمصر عنى إنشاء سلطة مركزية فيها ما 
كانت موجودة من قبل. فعشية ة الإسلام كانت ولايات الدولة البيزنطية قد 
حولت إلى فيدراليات مقسمة ة داخلياًء ويتمتع حكام الأقاليم بالداحل 
بصلاحيات إداريةٍ ومالية واسعةٍ تجاه بعضهم وتجاه السلطة المركزية بحيث غابت 
الحكومة المركزية فعلاً”“. ولذا يمكن القول. إنه في مصر بالذات ما كانت هناك 
دولةً ليرئها العرب. صحيمٌ أنه كانت هناك إدارة» لكنّ المسلمين جمعوا 
أطرافهاء ونظموها بطريقة هرمئةٍ فركزية. فأصبحت الناحية هي الوحدة 
الأساسية» وصارت النواحي تابعةٌ للمركز في الفسطاط”"©. فإذا كان المسلمون - 
كما يقال قد استعادوا مفو مهم للسلطة المركزية من الخارج؛ فَإِن هله 
الاستعادة م تكن من مصر . 


. إن الدولة الأموية بَخْضٌ النظر عن كان من قبلهاء وما أخذته من 
السابقين», كانت المقدمة للدولة العباسية في ا مناهج الإدارية والتدوين, وك 
النقودء وأمور أخرى . فالمفهوم السائد عن الأمويين باعتبارهم شيوغا بدويين 
يقيمون في قصورٍ صحراوية» وأن العباسيين هم البيروقراطيون؛ هذا المفهوم 
باطل إلى حدٌ كبير. وصحيح م أنه كانت هناك فروقٌ بين العباسيين والأمويين في 
الأيديولوجيا والمؤسساتٍ من حيث المفهوم ودرجة التطور؛ لكنه صحيح آنها أن 
العباسيين كانوا استمراراً لهه*». 


(5ه) 8228 «رك لاطعا 20 تالزهصرن1 عط ععلضنا أمبوو8 أه ممنةواكتمتسقة عطل» رلاء8 .281.1 
.6 - 278 .22 ,(1928) 
ويمثل هذا المقال نتائج بحوث 8611 على البرديات الإغريقية من العصر الإسلامي الأول. 
(61) المصدر نفسه. ص .١9/8‏ 
(مهة) ,(1955) 4 51 «رصيوداكآ بإلتمط مذ اأمعتسصدن؟ 0 © 1ه ومنتان 8201 عطل» ,ططز0 .11.4.1 


282.21-7 م 


5 نكون الدولة الاسلامية 


إن الدولة الإسلامية المبكرة (ونعني بها هنا الأمويين والعباسيين الأوائل 
كوحدةٍ واحدة) كانت نموذجاً لمنظري السياسة في العالم الإسلامي . لقد حمل 
منظرو العباسيين على الأمويين واعتبروهم ملوكاً. واتهموهم بشتى التهم. لكنّ 
الواضح أن المفاهيم الكبرى لدى الأمويين والعباسيين كانت واحدة. ومن أجل 
ذلك. كان العباسيون مهتمين بتجاهل هذا التشابه. وتأكيد الفروق. والملفت 
للانتباه في المنظرين للدولة العباسية ‏ عندما بدأت سلطتها تتضاءل وتتحطم ‏ 
تأكيدهم على وحدة السلطة الخليفية» وضرورة الخليفة الواحد*”». لكن من أين 
أتى هذا التأكيد على الحكم الواحد؟ لا يمكن نسبة ذلك إلى القرآن الذي لا 
يتحدث كثيراً في الشؤون السياسية. صحيح أنه يؤكد على وحدانية الله 
ووحدانية إرادته وقوته وقدرته ؛ مع ما يمكن أن يعنيه ذلك من سلطة واحدةٍ على 
الأرض . لكنّ القرآن لا يُطالتَ 00 بحاكم واحدٍ للدولة الإسلامية, فضلا 
عن أن يكون قد تحدث عن ثلك الدولة. ويمكن لزاعم أن يزعم أن تأكيد 
منظري الدولة الإسلامية على الوحبة لا يستند إلى 0 التأريخية للأمة؛ بل 
هو بمثابة رد فعلٍ عََنَ سو الأوضتاع في القرنين الرابع والخامس للهجرة. 
والراجح أن الآمر اما كان محرد رغبة أو وهم عن «الأيام السالفة الطيبة» بل هو 
لبد ة لما ورثه العباسيون من دولة “وسلطة واحدة. وهوها استطاعوا الحفاظ عليه 
طوال القرن الثامن الميلادي وما بعد بحيث صار نموذجاً موروثاً محتذئ. إن هذا 
النموذج من صنع الدولة الإسلامية الأولى. فقد حفل العصر الأموي بثوراتٍ 
واجادانت تمرد من غير المسلمين على المسلمين» كما حفل بتمردات وحروب أهلية 
ضمن الجماعة الإسلامية. لكنَّ العصر كله لم يشهد حركةٌ استقلالية واحدةً عن 
السلطة المركزية الواحدة. حتى الذين ادعوا الخلافة كانوا يريدون. مثل 


ومقالة 0160 عن «عبد الحميد بن يحبى بن سعيدء في النشرة الجديدة لدائرة المعارف 
الإسلامية . 

(59) أنظر عن تطور النظرية السياسية في الإسلام : عطعنامط!' لقناناه ,لقطامعوه8 .ل .1 متصط 

ل دذ أمع 601220 320 5126 ,ممأطصقة .14.5 ب(1958) سداذة أومعزلعء854 مذ 

.(1981) تصذاذآ1 


فرد دوثر 4 


الأمويين. الحفاظ على السلطة الخليفية الواحدة. فمفهوم الجماعة السياسية 
الواحدة» والسلطة الواحدة. يعود إلى التجربة السياسية الإسلامية الأول إلى 
الحقبة الأبكر في التاريخ الإسلامي . 


اختصارات المصادر 
(1972) علناة متسل عطعوتل نهمعددومطههثق ,رعطمدت ماع ح الم 
.(1967) عنطموءعم قاد عطءوتطقهة ,رممقصسطه02 كلملة4 ع طم 
- 1934) .7015 6 زنزنةرطنآ سوام روطع عط عنس الزإموط عتطوني4 ,ممقتصطه© م4 ع أطاطم4 
.(1962 
جعمقع 2 - )و20 لصة عمتأمممر8 -*طهرمخ غط #أمتعدوه2:21© 4 ,تعطلة1ا مطمل - عهظلق0 
.(1956) كصاهم) لوزقصمن] 


١ امهل‎ 


3 )| لوث م ثم + ووم .و1 , 
سلطا سوم يسم ست دو : 
نظرات مقارنة و الفكربن السياسين الوسيطين 


الاستلاي الأوروقيتك 02 , 
. 8 أولريتك هارمان 


تنسب كتب السمر ومرايا الأمراء العرّبية إلى عمرو بن العاص» فاتح مر 
وحاكمها أيام عثيان ومعاويةاء ل المعروف؛ هأثوراً كان فيم| ينو مشسورا 
في الأوساط المثقفة والشعبية عَلىَ حدٌ سواء. والمأثور المذكور يرد في تاريخ 
اليعقوبي (لالاا ه/ /941.م) في فصله عن خلافة معاوية, على النحو التالي": 


وسلطانٌ عادلٌ خيرٌ من سلطانٍ ظام. وسلطان ظالم غشوم خخيرٌ من فتنةٍ 
تدوم». 

إنَّ هذ! القول المأثورء الداعي لطاعة السلطة والسلطان, مهما بلغ إهمال 
السلطان لرعاياه أو جوره عليهم ؛ يدل موقفاً من مواقف سياسية متمايزة ومتعدّدة 
فيم| يتصل بالشرعية ومسؤولية السلطان. والواقع أن المأثور المنسوب لعمرو ابن 
العاص يتمنى وجود السلطان الورع العادل؛ لكنه يؤكد أكثر على واجب الرعية 
في الولاء والطاعة للحاكم القائم. وهذه الرؤية العملية التي لقيت رواجأً في 
أوساط بني أمية ودعاتهم تجد أنه ص واجب ذلك الذي أذى يمين البيعة أن يتبع 
مقتضيات تلك البيعة؛ حتى لو أخَل المباييع بمقتضيات العقد فارتكب الكبائر كما 


إفي6 عن : .269 - 262 .2 ,1991 رمعل س0 نعل اق 00125 رأمع 05 رعل اكز 00125 
)١(‏ تاريخ اليعقوبي (بيروت, دار صادر) 717/75 . 


315 سلطان غشوم خير من فتنة تدوم 


كان شأن يزيد بن معاوية على سبيل المثال”2. والمعروف أنْ هذا اللمبدأ (الطاعة 
في المنشَط والمكرّه) صار في سياق الجدالات الأيديولوجية والكلامية بعد قرنين 
من اعتقاد أهل السنة والجماعة ومناط إجماع علمائهم ؛ فشكل بذلك جزءًا من 
نظريتهم للدولة” . 

وعبر القرون. وفي مصادر مختلفة. ترد العبارة 0 لعمرو بن العاصء 
مع تعديلات طفيفةٍ أو كبيرةٍ في الصيغة؛ ومنسوبة إليه تارةٌ أو عُفلاً تارة 
أخخرى. فتُذكرٌ مثلاً بين المولّد من الأمثال 3 كتاب الميداني (- 518 ه/ 
١14‏ م) وصيغتها هناك: «سلطانٌ غشوم خيرٌ من فتنةِ تدوم». ٠‏ أو منسوبة إل 
مالك بن أنس في مصدر متأخر بصيغة”: سلطان جائر مدة خخير من فتنةٍ 
شائعة: أو موي فر ء أخرى لغعرو بن العاص في الإحياء للغزالي بصيغة0): 
«إمام غشوم خير من فتنةٍ تدوم»:.وقدّم الغزالي للمأثور بالقول إن السلطان قوام 
الدين» ولا ينبغي التقليل من هرهة وصجيوده وضرورته للأمن والاستقرار ووحدة 
الجماعة حتى لو كان مستبدًا أو ظالما فاسقا. ذلك أنه في مثل هذه الحالة ينطبق 
عليه الآثر المنسوب للنبي والقائتل : (إذا عدلوا فيكم فلهم الأجر وعليكم الشكرء وإذا 
جاروا فعليهم الوزّر وعليكم الصبر") . 


والواقع أن الخوف من الفتنة والفساد. الخوف على الاستقرار الداخلي لدى 
الفقهاء وجماعة المؤمنين ن؟ يشكل مبداً رئيسياً عند الغزالي دعاه لتفضيل الطاعة في 


زفة .96 ,1] مسعنلن6ة عطعكتصقلء سسسمقطب84 :معط عل1ه0© عقمع1 

6) قارن بفيرتز شتيات: المسلم والسلطان (مقال مسترجم بمجلة الاجتهاد. عدد /١١‏ صيف 
0 ., ولا يستطيع الشيعي أن يرحب ويدعو للسلطان الجائر حسبها يذكر؛ 2أ2داناكطهم 

.0 - 94 .2 ,(1988) تمهماذا عغتلطذ مأععابسظ أذكبال عط" نسل عطعو5 

(4) مجمع الأمثال للميداني (1988) .705/١‏ ش 

)02 عند المقري كما يشير 0010211161 في المرجع السابق. ص 2947 حاشية رقم 8 

(5) إحياء علوم الدين للغزالي (دار المعرفة ببيروت» بدون تاريخ) 81/4 . وأدِينُ ببذه الإشارات 
لشتيات في مقاله السالف الذكر. 

1 تورد طبعة القاهرة. من الإاحياء روايات مختلفة. وقارن بالطرطوشي : سراج الملوك (القاهرة» 
6ع ص فى وابن الطقطقى : الفخري في الآداب السلطانية والدول الإسلامية (بيروت 
54) ص ””- 8". وأنظر غولد زبهر وشتبات . 
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كلّ الظروف. قد يقول قائل إِنَّ بوسع المسلم الورع أن ينجو بنفسه من ظلم 
الظالم وشرور الفتتن بالعَزلة:". لكن الجماعة تحتاج على الرغم من ذلك. إلى 
سلطة. إلى «مطاع 1 مفترّض الطاعة*" إذ ليس بوسع الناس خيعا الاعتزال» 
ولا بد من مُقِيمٍ للنظام العام . وهناك الكتيّب المنحول الذي نسب للغزالي 
لوفت طويلٍ ١)؟‏ وفيه اا يرد د المأثور في قسمه الثاني بصيغة ة أخرى أكثر طولاً . 
ففي نصيحة الملوك”'" يرد المأثور على النحو التالي”"©: إِنْ جور مائة عام أقل 
ضرراً من سنة واحدةٍ (وفي مخطوطة أخسرى للنص : ساعة واحدة) م الفتنةع 
والتنازعء والقتل. أما السياق فيتضمن الطرفة المعروقة عن حاجع يضلٌ طريقه 
في صحراء الحجاز ويصيبه الجوع والنْضَب فتدعوه عجورٌ لمشاركة البدو في 
طعامهم وشرابهم (الأفاعي الشوية والماء امال ) اللذين يستمتعون مهما في حرية 
أو الإعراض عن ذلك لصالبخ الحيأة خضري ية التي فيها الطعام النظيف 
والشراب الطيّب دونما حريةا. فالحياة المبحراوية تُقارَنُ هنا بالعيش في ظلّ 
سلطة وضبط ونظام ويفا كاد السلطان ظلّ الله في أرضه 
وخليفته9" . 


وهكذاء فإنّ «مأثور» اليعقوي القصيرء ما لبث أن طال. وتغيرت الُدَد 


(48) قارن بدارسة هنري لاووست 56نا30.! .11 عن سياسيات الغزالي بالفرنسية (٠/ا89١)‏ 
ص 755ل 6آالا"؟ا. 

(9) لاووست». ص ٠١١‏ (عن الإحياء والمنقذ من الضلال) . 

)٠١(‏ لاووست. ص 55 (عن الاقتصاد في الاعتقاد للغزالي). 

)1١(‏ ظلت نسبة الكتاب للغزالي تتكرر لدى المستشرقين المحدّثئين (مثلاً لإ»اعد8 في ترجمته 
للنصائح . وده؛ط نهآ في دراستها: 1981 ,امع ص60 لمة 5136) . لكنْ معتنضوظ 
2708© برهنت في مقالة ها في 1981 .15841.10 أن القسم الثاني بالذات من النصائح لا 
يمكن أن يكون للغزالي للروخ الإيرانية الزرادشتية التي تخترقه . 

(؟١)‏ نصحية الملوك (نشرة ئي الفارسية عام )١76١‏ ص 251٠-8١‏ وترجمة إءا838 ص 46 - 
*/اا. 

(؟9١)‏ نشرة همائى. ص 1١١‏ 177. وترحمة لإءاهة8 ص 78 لالاء و3755608ق1 الدراسة 
السالفة الذكرء ٠‏ ص 55؟١.‏ 

)١5(‏ الملفت للانتباه أن الحجاج بن يوسف الثقفي والي العراق الأموي , يذكر في القسم الثاني من 
نصيحة الملوك (ص )1١77‏ مَعُ على الحاكم الظالم الذي حقق الاستقرار الداخليٍ والخارجي . 


44 سلطان غشوم خير من فتئة تدوم 
المستخدمة للمقارنة فيهء ونُسِبَ لأشخاص مغتلفين» وصار إيراده عادةً لكل 
كُنّابٍ السياسة والسمرء ونصائح الملوك (- مرايا الأمراء). ففي كتاب ابن 
جماعة (- 7707 ه/ +1 م) تحرير الأحكام في عار الإسلام يرد المأثور 
منسوباً لبعض ا حكماء*"؛ وفيه أن السلطان الظالم أربعين عاماً خيرٌ من ساعة 
واحدة بدون سلطان : جور سلطانٍ أربعين سنة خيرٌ من رعيةٍ مهملةٍ ساعة 
واحدة . ويعلل ابن جماعة ضرورة السلطان بالقول ِنْ الله سبحانه وتعالى أنعم 

على البشر بالسلطان الذي يأخحذ للضعيف من القوي. وللمغخصوب من 
الغاصب؛ وإلا رج الناس وقتل بعضهم تعش ثم يتابع تدليله على 
ضرورة السلطان وضرورة طاعته بعبارات تشبه إلى حدٌ بعيد ما ورد من قبل 
عند الطرطوشي ( 570 ه/ ١١757‏ م) ني سراج الملوك”" . 


ويمكن فهم حرص _ابْن: خناعة الظاهر على الاستقرار السياسي والاجتماعي . 
فقد شهد بِأمَ عينه تعب عياب اليك القوية والضابطة للسلطة عندما اختّت 
الأمور بعد مقتل , السلطان الأشرف خليل عام 597 ه/ ١79‏ م. كان ابن 
جماعة وقتها قاضي قضاة السَتافعية بالقاهرة . وعندما اضطربت الأمور بالشام 
مطلع القرن الشامن امجخري نتباجعة >لظهوز الويلخانيين المغول المظفرين أمام 
أسوار دمشق ؛ كان الرجل قاضنا لقضاة الشافعية فيها وقد قَدّر له أن يشهد 
أخيراً العودة الشالثة للسلطان الناصر محمد بن قلاوون للسلطة والسلطنة عام 
848 ه؛ وهي عودة جلبت للدولة والناس يدا ضابطة قوية بالداحل والخارج 
حتى العام 75 ه. 

وكا حاول ابن جماعة أن يقيم توارّناً بين السلطة القوية. والسلطة العاملة 
لصالح المسلمين؛ حاول الشيء نفسه مُعاصره. والمولود بالشام مثله ابن تيمية 


)١١(‏ نشر 101167 113825 كتاب تحرير الأحكام لابن جماعة. وترحمه إلى الألمانية في مجلة وعلناةل. 
العدد السادس ,.)١475(‏ والعدد السابع/١‏ (ه19). فانظر 7/هه*. 78/1, ودراسة 
لامبتون. ص .١5٠‏ 

(17) تحرير الأحكام. ص 05". والترجمة. ص 78. 

.8١ تحرير الأحكام. ص‎ )1١07( 
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(8؟لاه/ م1858 م) . كان ابن تيمية يرى أنْ السلطة الملركدة يد ف 
مقاومة الزندقة والتشرذم الداخلي. كما هي ضرورية ة لمناضلة العدو الشرس 
المتمثل ف المغول . لكن السلطة م تستطم دائا أن تجاريه فق حماسه وعذاواته 
الداخلية؛ وكثيراً ما أغضبها فوضعته في السجن. ومع ذلك. فقد قال في 
الفصل الثامن من كتابه: السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية إن ستين 
سنة من إمام. تعر سي ويضيف ابن تيمية ما 
معناه أن التجربة التاريخية للأمة تثبت صحة مثل هذا القول؛ فكما ذكر أحمد ابن 
حنبل (مؤسس المذهب الحنبلي الذي كان ابن : ع تيمية ينتمي اليه) لا صِحة للأمة 
بدون صحة السلطان. 

ولا شك أن هذا المأثور ظل يتردد في الكتابات بعد القرن الثاني الهجري . 
وقد يكون من المفيد عع التغييزات والتَعْدَيلات التي أدعلع عله هنا وهناك, 
والسياقات الني استمر يرد فيها. لكنّ الملإاحظة الطريفة ذلك التطوير الذي 

يُدْخَلٌ أحياناً على المأثور في جانبَالمقابلة أو المقايسة؛ مثل ذلك الأثر المنسوب 

للنبي عند الطرطوشي» والذي يقال فيه : 

يومُ عدل من السلطان أفصضَل عند الله مَنَ عبادة مائة عام أو خمسين 
اعاما_"", 

وبُشبع الطرطوشي هذا الأثر المروي عن أبي هريرة بقول مشابهِ لقيس ابن 
سعد. وهو ما يرد أيضاً عند الغزالي'" وابن تيمية”"" , 

ا عد +4 

«إنْ مائة عام الاسم طاغية. أهون من مقاساة يوم واحدٍ في ظل 
حرب أهلية». ترد هذه المقارنة في سياقٍ مختلفٍ تماماًء وفي مجال, حضاريٌ 
زتارعي مختلف أيضاً. فالقائل هنا هو القانوني الفرنسى فرانسوا لوجاي ملآ 


(14) السياسة الشرعية. نشرة يبروت 1١988‏ ص 21759 وترجمة هنري لاووست للسياسة الشرعية 
(بيروت. .)١458‏ ص .1١7/7”‏ ولامبتون. ص .١5868‏ 

.4١ 28٠ الطرطوشى. ص‎ )1١9( 

(50) الإحياء 777/1 . 

.42١ السياسة الشرعية. ص 77. وسراج الملوكء ص‎ )1195١( 


32 عا وذه في رسالته المسمَّاة: في كرامة الملك. والأمراء السادة. . الخ التي 
أصدرها عام 1684 م9". ولوجاي كان من أتباع المدرسة التي كان يسميها 
خصومها احتقاراً لحاء وتهويناً من شأنها بمدرسة السياسيين أو الدولتيين أو 
القانونيين. وكان أتباع المدرسة جميعاً تقريباً مفكرين كاثوليك محافظين,. 
يتصارعون بغير هوادةٍ مع حملة أيديولوجية الدولة الدينية» المناضلين ضد 
الحرطقة. والداعين لاستمرار الحملة على ال هوغونوت (البروتستانت الفرنسيون) 
باسم الحرب المقدّسة على الزنادقة9”". أمَا السياسيون الكاثوليك فقد 
كانت وجهة نظرهم أنه لا ضرورة ولا فائدة 
لهذه الحرب الداخلية المهلكة بعد مذبحة برتولوميوس الشهيرة (تي 
0 ذلك أن استمرار الفوضى الداخلية سيجلب الدمار لفرنسا. 

ثم إن سحق السبروتستانتيبة في البلاد لن يفيد شيئاً غير المزيد من إضعاف 
الدولة. وإضعاف الملكية القائمة؛ وشجيعٍ الفوضى والفتنة. وعلى الرغم من 
الاتهام الللاصى مهم أخهم ونون أشرار أو ملْجدون”"؛ فإِنْ السياسيين هؤلاء 
استطاعوا بكتاباتج وَإصَرَارَهم أن يستحدثوا ل بديلا للقيم في المجال 
السياسي . وساعدهم عَلىَ ذلِكِ الحرب الطائفية المهلكة التي اخترقت المجتمع إل 
أدق مسامة حين قاتل الأب آبنه والأخ أخاه. فكان لا بد من مخرجٍ جديد تماماً 
من هذه الدائرة المفرغة من العف والعيت والتعصي: بحسي راي هؤلاء. لم 
يكن القتال يدور من أجل الدين بل من أجل المصالح الشخصية الضيقة التي 
تانية ايموي الصراع ضد البروتستانتية في فرنسا. والمعني بالبديل القيمي 
الاستبدال بمفهوم الإيمان الكاثوليكي الصافي القائل بالنضال ضدّ كل أشكال 
الانحراف والهرطقة؛ فكرة التسامح التي دعا إليها بحرارة ميشال دي لوسيتال 
(١6١-"ا/ا6١‏ م)ء والتي ينتسج غنا المفهوم الفرعي الايد للسلام 


(0؟) اقتباس عن دع لاعهملذوعكمه؟1 مذ معائمس1 مقطءكتوة عمدظ علط امسعطعة مقصده1 
.25 - 11 2 ,(1982 منتاعمعظ) كأارعلمسطعطة[ 16 دعل معتسارعع 802 

(4؟) اقتبسها #ناهطء58 عن 20216305, المرجع السالف الذكرء ص ١4‏ . ش 

(80؟) شنورء ص 231١6‏ 581. 


أولريك هارمان هق 


الاجتماعي”" الذي يعني بالتحديد «غياب الجر ب الأهلية»”". إِنْ هذا المفهوم 
بشكل تطوراً علانياً بدائيّاء مشحدث قبمة علا غير دينية: بمعنى أنها خارج 
معسكر الكاثوا ليك والبروتستانت» وإن يكن هؤلاء قد دعوا إليها الل 
ويه هلنا: أما مرجع هذه القيمة التي لم تستطع الحصول على مشروعية دينية ينية 
محدّدة؛ فهو الملك أو الدولة ممثْلةَ به. فهذا المرجع وحده يستطيع تأمين حريات 
الأفراد وكفالتها. ومن 'ضدمتها طبعا خرية الاعتقاد . ٠‏ 

وقد قَدِّر للسلطة الملكية أن تفيد من انتصار القانونيين هؤلاء. إذ على إثر 
منشور نانت للتسامح . تصاعدت السلطة المطلقة للملك. وبدأ عصر الملكية 
السائدة في فرنسا. وبذلك تحررت الدولة تدريجيا من سيطرة رجال الدين» 
ووضعت الكنائس نحت سيطرتها..:ؤتابع توماس هوبز 17194-1١688(‏ م) 
نظرات السياسيين الفرنسيين وطورها: :فلن الناس بطبيعتهم أنانيون ومحبون 
للتملّك. وغير مدنيين (غيرز مانن ) فإن السلطة تعتبر الضمان الوحيد 
الباقي المنقذ من الفوضى السستاسية_والخرب-الاجتاعية الداخلية . 

ّْ لثمف 

ولا نستطيع تجاهل الفروق بين التجَرّبَتِين التاريخيتين, ولا بين السياقين9". 
لكنّ ما لا يمكن إنكاره ذلك التشابه الشديد بين مبادىء الدولتيين السياسيين 
الفرنسيين, ومبادىء المرجئة في الإسلام. فكلا الفريقين أزعجتهم) الحرب 
الأهلية إزعاجاً رهيباً. كلا الفريقين كانا مستعدين من أجل السلام الاجتماعي 
(غياب الحرب الأهلية) والسيامى أن يقبل سلطة قوية, وأن يتحمّل سلطاناً 
عشوما: ْ 

لكنّ التشابه والمقايسة ينتهيان عند هذا الحدٌ. فبالنسبة للفقيه المسلم ظلْت 
للدين اليد العليا. والفتن الاجتماعية والسياسية لم تقلل من سطوة الشريعة بل 


لكلييا 


(؟١7)‏ شلورء ص 2.1١9‏ 
(77) طاءللأكاعع همل اتعطساط وعل عسسكةاأسسة ‏ عقا ومع ناد 1016 :مره .21 ,يعطعائط .0 
.48 .2 ,1977 وعطعصمتلة ,127 .80 ,مم02 ميعطعوناتامم - طعتلءاع .ن وعوقتهوناءر 
(8؟) -تعأكنال1ا حتطميوط - لخ (عطءتعلعويعءع عام تممتد :عل1مأمءطعه80 ومدعكله7/ - أكقصسظ 
7 - 354 .2 ,1977 ,111/1 .ممناة ,212140 ما بسقطغدتاع1 'وعط6ن11 .11 .ن أقهاة 


٠6‏ سلطان غشوم خير من فتنة تدوم 


على العكس؛ فالاستقرار الذي يريده الجميع يق الظروف التي يمكن في ظلها 
تطبيق الشريعة» والحياة عياة إسلامية كاملة . هكذا يرى الأصولي الب فضل 
الله بن روزبهان الخنجي 971 ه/ ١675١‏ 6 الذي خرج من إيران إيان 
سيطرة الصفويين عليهاء أنْ الحياة الإسلامية تظلٌ ممكنة حتى في ظلّ السلطان 
الملحد أو الزنديق إذا ظل مكنا تطبيق أحكام الشريعة. وإقامة صلوات الجمعة 
والجباعة والعيدين وقسمة الفيء. والأذان*». فالفتئة تدمر ذلك الارتياط 
الذي ما يزال قائ) لدى المسلم في حياته الخاصة والعامة . فالسلطة الضابطة 
افمروزدة ة لاستمرار الحياة الدينية. كما هي مر ودينة ة للحياتين الاجتماعية 
والسياسية . 

والأمر بخلاف ذلك عند السياسيين الفرنسيين السابقي الذكر. فالخوف 
يتركز هنا على الآثار المدمّرة للنزاعات الدينية . ولذاء فإِنْ الدعوة تتجه «لتحييد 
النزاعات الدينية»« د و بعبازةٌ أخخرى : تنحية الدين عن يحال الحياة العامة . 
وإذا كان السياسيون الفرنسيون فب المجموا من جانب خصومهم بالخروج على 
الدين لتضحيتهم بالمفهوم الضافي-للإيمان من أجل السلام الاجتماعي 
والسياسي ؛ فإنْ:مغاصريهم المسلمين كانوا يرون في الفتنة خروجاً على الدين ؛ 
وبالتالي يرون في الدَينَ نفسه المطبّقَمَنَ جانب السلطان الضمانة للاستقسرار 
والسلام . 

هكذا كانت دعوة السياسيين للسلام البداية في عملية العلمنة للحياتين 
الفكرية والسياسية وصولاً إلى النبضة وعصر الأنوار. أمَا لدى رصفائهم 
المسلمين» فإِنْ أحداً لم يشعر بضرورة إهمال جانب الدين» أو التقليل من تأثيره 
في الحياة السياسية من أجل السلام والاستقرار. 

ومهذه المقارنة السريعة بين مصائر «مأثوره» في السياقين المسيحي 
والإسلامي ؛ يُلقى بعض الضوء في مجالين حضاريين مختلفين, على دور الدين 
ومعناه. ومصائره في الحياتين الاجتماعية والسياسية للمجالين. 
(9؟) كتاب سلوك الملوك (نشرة محمد نظام الدين» حيدر اباد ١45‏ ه/ 1957م). ص 24586 

.1 

(0) شنورء المرجع السابق. ص "5 . 


لأبإضيّ ب الف رالسسيبايىإسا|ابى 


بي ُ 
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وارهما رن نيام الدول 


5 


مقدمة 


هذا البحث الموجز يتناول ظاهرة من أهم الظواهر في التاريخ السيامسي 
الإسلامي وهي ظاهرة الفرق الإسلامّية» ويدرس من خلالها واحدة من أهم 
هذه الفرق ألا وهي فرّقة اللفوارج» في مخاوكة. للكشف عن مبادئها وأصويلها 
الفكرية والسياسية. كا يتطرق البحثء. بإيجازء إلى نشأتها والظروف المختلفة 
التي عايشتها وملامح تطورها ثم انقسامها. كما يحاول البحث دراسة أصول 
ونشأة المذهب الإباضى وتطوره التاريخي. من خلال قيامه كدولة تمثل الإمامة 
الإباضية وتحاول نشر هذا المذهب في مختلف البلاد الإسلامية . 

وكانت منطقة شهال أفريقيا هي المكان الذي تحقق فيه قيام وتكوين مثل 
تلك الإمامة الإباضية. كما أنه في هذه المنطقة بالذات نشأت المدارس المختلفة 
التي انبثئقت عن هذه الفرقة . 

بالاضافة إلى ذلك. فإن هذه الدراسة تناقش انتشار فرقة الإباضية في عمان 
وقيامها كإمامة إباضية هناك متعرضةً للظروف التي واكبتها من حيث استمرارها 
وانقطاعهاء ثم ظهورهامرة أخرى. كما يتناول الحديث جانباً كبيراً من تاريخ 
عمان السيامي القديم والحديث, سواء من ناحية دراسة حكم الإمامة, أو تكون 
السلطنة كنتيجة للظروف والبنى السياسية والاقتصادية والاجتاعية. ثم توحيدها 


م6٠‏ الإباضية 


مرة أخرى واستمرارية الحكم العمني. المستند إلى المذهب الإباضي. والذي 
يشكل وإلى حد كبير الايديولوجيا السائدة في عمان المعاصرة. ومن الجدير 
بالذكر, أن التركيز في هذا البحث اقتصرء ما أمكن. على النواحي الداخلية في 
منطقة عمان» والإشارة العابرة إلى الظروف الخارجية والتدخلات الأجنبية في 
المنطقة'وآثارها. 

أما بالنسة فيكل البحث. فإنه وفق ما يل : المسبحث الأول يتناول موضوع 
الخوارج ومبادئهم وأسسهم العامة أما المبحث الثاني فإنه ينطرق إلى فرقة 
الاباضية ذاتها بما فيه تاريخها وانتشارهاء أما بالنسبة لعمان والتاري يخ السياسي 
والاجتماعي للإباضية فيهاء فقد تحدث عنها المبحث الشالث مستعرضاً نشأتها 
والحكم اليعساربي والبوسعيدي. والانقسامات التي أحدثتها الظروفٍ المختلفة 
والأحداث الجارية آنذاك+ أما الختام فسوف يكون انسراها منوعزا وشريعا 
لأهم النقاط التي خرخ بها البحث؛ وكذلك إيجازاً له في الجملة . 


المبحث الأول 
الخواديج 


في سبيل فهم جيد للإباضية. لا بدّ من إعطاء فكرة ولو سريعة حول نشأة 
فرقة الخوارج التي تعتبر الأصل - والذي نشأت منه الإباضية كفرع والتي 
أصبحت فيها بعد قوة ضاربة ومعارضة. وإن كانت مشتتة. ضد القوى الأخرى 
وخاصة المتمثلة في السلطة المركزيةء سواء بالنسبة للدولة الأموية في دمشق أو 
الدولة العباسية في بغداد" . 


(1) تدل كلمة مشتمة على أن هذه الفرقة لم تكن تملك قوة منظمة ومؤثرة وموحدة تجاه القوى / 
المركزيةء وإنما كانت مبعثرة ومنقسمة على نفسها مما ساعد في عدم انتشارهاء بل وفي ضعفها 
وانحصارها في مناطق قليلة من العالم الإسلامي . ومن الجدير بالذكر أن هذه الفرقة في أصلها 
قد نبعت من طائفة القراء (قارئي القرآن وحفظته) ولقد عاشوا فرقة زاهدة متديئة. راجع 
د. علي سامي النشارء نشأة الفكصر الفلسفي في الإسلام. الجزء الثالث. (القاهرة: دار 
المعارف» الطبعة الثامنة,» ١94١‏ م)» ص م. ود. محمد صيارة. تيارات الفكر الإسلامي . 
(القاهرة: دار المستقبل العري؛ 19487 م). ص .١5-1١١‏ 
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شهد واقع الجماعة الإسلامية في العقد الرابع سِ القرن الأول الهجري». 
وبالتحديد شهر صفر من سنة /ا” ه (/561 م)2 ظروفاً قاسية وصراعات دامية 
وانقسامات منبكة أثرت على الكيان الإسلامي. بدءًا بالفتنة الكبرى وما بعدها. 
لقد كانت هذه الفترة من تاريخ الأمة الإسلامية حصيلة عدة ظروف مثل 
الظروف السياسية ‏ الخلاف على الإمامة والصراع على الخلافة وأمور الإمارة - 
هذا بالإضافة إلى طبيعة الحياة الاقتصادية التي سادت في ذلك الوقت ‏ 
الاختلاف بين أهل مكة والمدينة وأهل الأمصار الأخرى ‏ حالة المجاهدين 
والمستقرين وحقوقهم, وكيفية التعامل مع المسلمين الجدد. . . أيضاً اعتبار 
بعض المسلمين في المدينة نواه ات بستان قريشء. إلى جانب ذلك 
من عوامل لا يتسع المجال لذكره”". 


كما كانت مسألة التكوين" الاجتماعي (التركيبة الاجتماعية) متمثلة في وجود 
الحالة الطبقية المتميزة بين الجماعات (السائدة والمسودة)؛ استمرارية العلاقات 
القبائلية (العصبية القبلية)» النظَرَةٌ الفوقية والدونية لقريش وما عداها. . . !! 
ثم الانقسام العرقي بين العَرَبَ والموالي. (غير العرب) ‏ كان كل ذلك سبباً من 
أسباب الثورة الاجتماعية التي أدت إلى تفرق كلمتهم وتمزق وحدتهم وانقسامهم 
فرقا9 . 


في هذه الظروف نشأت فيها سمي فيا بعد فرقة الخوارج وتعود هذه التسمية 
إلى الرواية التاريخية المشهورة في أنهم خرجوا على عل (رضي الله عنه) في مسألة 


(؟) لتحليل هذه الظروف انظر كتاب د. الحبيب الجنحاني. دراسات في التاريخ خ الاقتصادي 
والاجتماعي للمغرب الإسلامي (بيروت : دار الغرب الإإسلامي » الطبعة 5 45ةا م( 
ص ”4 - 57. د. رضوان السيد: الأمة والجماعة والسلطة. (بيروت: دار إقرأ. الطبعة 
الأولى ١4*٠5‏ ها 1484 م) ص 164 ١15ء‏ وللمؤلف نفسه. مفاهيم الجباعات قي 
الإسلام (بيروت : دار التنويرء للطباعة والنشر الطبعة الأولى 4 م) ص 17 - 084. 

(”) للحديث عن أول ثورة اجتاعية في الإسلام وأسبابهاء راجع الأستاذ حسين مروة. النزاعات 
المادية في الفلسفة العربية الإسلامية, الجزء الأول (بيروت: دار الفاراي. الطبعة الخخامسة. 
6م)ء ص ه47 - 147. د. طريف الخالديء, دراسات في تاريخ الفكر العربي 
الإسلامي . (بيروت : دار الطليعة. الطبعة الثانية. 4 م) ص 307-1١90‏ . 


6 الإباضية 


التحكيم عندما ألزموه بقبول ذلك التحكيم في البداية. حينما كان القتال علل 
| أشده بين على ومعاوية في موقعة صفَينء وحينما لبّى مطالبهم ولج إلى التحكيم 
ووجدواء في اعتقادهم. أنهم سلكوا سكا " تحمد عقباه طالبوه برفض 
التحكيم وعدم قبوله» بينا أصرّ علي على ما تعاقد عليه تما أدى إلى خروجهم 
عليه وعلى معاوية ولذا سُمُوا بالخوارج . 

والخوارج على حد تعبير المؤلف الشافعي . محمد بن عبد الكريم الشهرستاتي 
هم وكل من خرج على الإمام الحق الذي اتفقت الجاعة عليه. . . » سواء كان 
الخروج في أيام الصحابة على الأئمة الراشدينء, أو كان بعدهم على التابعين 
بإحسان, والأثمة في كل زمان)». ش 

ويعرف الخوارج بعدة أسماء أخرى؛ إضافة إلى هذا الإسم الأساسي. 
فعندما انتقلوا بعد تلك الؤاقغة إلى قرية حروراء (بالقرب من الكوفة) سموا 
بالحرورية كما سمٌّوا أيضا بالمارقين نسئبة إلى الحديث الشريف الذي يقول «. . 
إنه سيكون له شيعة يتعمقون في الدين (يبتغون أقصاه) حتى يخرجون منه كما 
يمخرج (يمرق) السهم من الرتهية . 

أما بالنسبة لهم فقد سموا أنفسهم- بالشراة لأنهم باعوا أرواحهم في الدنيا 

واشتروا الآخرة استشهادا بقول الله سبحانه وتعالى «فليقاتل في سبيل الله 
الذين يشرون الحياة الدنيا بالآخرة ومن يقاتل في سبيل الله فيقتل أو يغلب 
فسوف نؤتيه أجراً عظيم اه . وقوله 2: ومن الناس من يشري نفسه ابتغاء 
مرضة الله. . . #4. وقوله تعالى: ظإن الله اشترى من المؤمنين أنفسهم 
وأموالهم بأن لهم الجنة. . . 0#. 


(4) الملل والنحلء تحقيق محمد سيد كيلاني» الجزء الأول. (بيروت: دار المعرفة. 1١951١‏ م) 
ص .١١4‏ 

رم» د. نايف مصروف. الخوارج في العصر الأموي: نشأتهم. تاريخهم. عقائدهم. أدبهم. 
(بيروت : دار الطليعة. الطبعة الثالثة,» 114٠05‏ ه/ كمؤامي ص .١14‏ 

() سورة النساءى الآية 6/ا. 

4590 سورة البقرقء الآية /ا١؟‏ . 

(48) سورة التوبة» الآية .1١١١‏ 
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وكثيراً ما عُرفوا بالمحكمة حينها صاحوا صيحتهم المشهورة «لا حكم إلا 
لله». ولكن المشهور في تسميتهم هي فرقة الخوارج وهو يعني في نظرهم الخروج 
إلى الدين والجهاد في سبيل الله ابتغاء مرضاته بدليل قوله تعالى: «ولو أرادوا 
الخروج لأعدّوا له عدة. . . #4" وذلك حينا رأوا أن خروجهم على أئمة الجور 
والفسق والضعف واجبة. كذلك شاع بينهم وصف أنفسهم «بالمؤمنين» أو 
وجماعة المؤمنين» أو «الجماعة المؤمنة»”"©. 


كون الخوارج فرقة رئيسية واحدة حتى عهد إمامهم نافع بن الأزرق 
(564ه/ 5884 م) ثم انقسموا على أنفسهم نتيجة لاختلافات فقهية متباينة 
وظروف سياسية وعسكرية وظهرت أشهر أربع فرق يمكن اعتبارهاء من قبل 
كشير من العلماء والفقهاء المسلمِين: عىَأنها الأصول التي تفرعت منها سائر 
الفرق الخوارجية الأخرى. ؤهذه الأصولٍ والتيى تنسب لمؤسسيها هي كالاآتي: 
الأزارقة نسبة إلى نافع بن الأزرق. النجدية (النجدات) وترجع إلى نجدة بن 
عامر. فالاباضية وتعود إلى عبد الله بن إباض. ثم الصفرية نسبة إلى عبد الله 
ابن صفار أو زياد بن الأصفر على سب 'اتعتلاف' الزوايات"". 


(9) سورة التوبة» الآية .14١‏ 

)٠١(‏ والخوارج «يرضون بهذه الألقاب كلها إلا بالمارقة فإنهم ينكرون أن يكونوا مارقة من الدين كما 
يمرق السهم من الرمية6. أبو الحسن علي بن إسماعيل الأشعري . مقالات الإسلاميين 
واختلاف المصلين. تحقيق محمد محي الدين عبد الحميد. الجزء الأول. (القاهرة: مكتبة 
النبضة المصرية. الطبعة الشانية. ١784‏ ه/ 1454م))2 ص 07١-٠١6‏ ود. محمد 
ععمارة. تيارات الفكر الإسلامي » ص -١7‏ 215 ود. نايف معروف. الخوارج في العصر 
الأموي ‏ ص .١98- ١87‏ 

)١١(‏ نايف معروف» الخوارج في العصر الأموي . مرجع سابق» ص .77١ 7١9‏ ويضيف بعضص 
الدارسين, إلى جانب ما ذكر. البيهسية؛ العجاردة. النجدات» المعاذريةء الثعالبية. أنظر 
د. فتحية النيراوي ود. محمد نصر مهنا: تطور الفكر السيامي في الوسلام : دراسة مقارنة» 
الجزء الأول» (القاهرة: دار المعارفء الطبعة الأولىء 1487 م)» ص 21١17١ 1١5١6‏ أما 
بالنسبة لنشأة الفرق الإسلامية وتعدادها فيمكن الرجوع إليها في كتاب د. محمد عمارة: 
الإسلام وفلسفة الحكم. ص ١57 1١77”‏ ولمعرفة ظهور بعض التسميات مثل «والقعدة» 
ودالقائلون بالاستعراض» و«النجدات» في منتصف الستينيات من القرن الأول الهجري؛ أنظر 
عوض خليفات», نشأة الحركة الإباضية (الأردن 1917/8) ص 0 وما بعدها. 


وحيث أن هذا البحث يقتصر على بيان فرقة الإباضية ودراسة تاريخها 
وفكرها كأحد الفرق الأساسية واهامة, فإن الحديث عن الفرق الأخرى لن يأتي 
إل ما كان في حدود ارتباطه وعلاقته بهذه الفرقة. 


ولكن قبل الدخول في دراسة هذه الفرقة, فإنه ينبغي الإلمام بالمبادىء 
العامة والأسس التي تتفق عليها جميع فرق الخوارج. وهي كالتالي: 


- نظام الحكم: إن المبدأ الأساسي في اعتقاد الخوارج «أن الحكم لله لا 
للرجال» كان ذلك هو الحافز بل الدافع الرئيسي في ابتعادهم (خروجهم) 
وانعزالهم عن جماعة المسلمين. وهم في ذلك يقررون أن تقى المسلم وصلاحه 
هو السبيل الوحيد لتولّيه السلطة العليا للدولة بمعنى الخلافة أو الإمامة. ونتيجة 
لذلك. فإنه يجب أن تتوافز'قَ :هذا الفرد المسلم شروط الإمامة بصرف النظر 
عن نسبه وجسه ولونه: وهكذا:فإن,خروجهم ما كان إلا نتيجة لردود الفعل 
إزاء تولي قريش السلطة واحتكارها إياها عن غيرها من سائر القبائلٍ 
الأخرى"" . 


5 الإمامة: وهى [المشكلة الغالة عند «الرافضة» ودالخوارج»» وهما 
الفرقتان اللتان خرجتا من واقعة واحدة وهي الخلاف على الإمام . شايعته الأولى 
وكفرته الثانية» طرفا نقيض خرجا من واقعة واحدة. (ولعل هذا معنى قول 


)١7(‏ ويرى الأستاذ عبد المتعال الصعيدي «أن ثورة الخوارج لم تكن خالصة للدين وإنما حملهم 
عليها منافسة قريش في الحكم. لأخهم كانوا يرون أن الحكم حق المسلمين جميعا ونحن لا 
نخالفهم في هذا الرأيء ولكننا نرى أن ظرفه لم يكن مناسباء لأن السابقين في الإسلام كانوا 
من قريشء وكانوا أعرف من غيرهم برسالته الجديدة» فكان من الواجب أن يكون الحكم لهم 
عقب وفاة النبي (ص) لأن الإسلام كان لا يزال غضا طرياء فلا بد له من حاكم يمضي به في 
وجهته الصحيحة.ء ويجنبه النكسة الرجعية بعد وفاة النبي (ص). وقد عرف الأنصار من أهل 
لان لهم من القضل ما يداني فضل المهاجرين ولكتهم سلموا لهم خوفا من الفرقة عل 
الإسلام . . .» المجددون في الإسلام من القرن الأول إلى القرن الرابع عشر ١٠١١‏ همي 
ه. (القاهرة: مكتبة الآداب. ب.ت) ص 45 . 
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الرسول كد : «تهلك فيه اثنان: محبٌ غال ومبغض قال»)9". لكل منهما تصور 
مختلف. الأولى تخصصها في قريش والثانية تعممها خارج قريش . الأولى تجعلها 
بالنص والتعيين» بينما الثانية تجعلها بالاختيار والبيعة. الأولى تقول بالتقية 
والثانية تقول بالقيادة الظاهرة. الأولى تقول بالطاعة. والثانية تشرع للمراجعة 

عليه. الأولى تطالب بإسقاط الشرائع والثانية تعمل على تطبيق الشرائع. .»9". 


ولذلك. فإن الإمامة. حسب بعض دارسي الفرق اللإسلامية وفكرهمء ف 
عرف الخوارج تعتبر من الفروع وليست من أصول الدين خلافاً للشيعة. 
ولذلك قالوا إن مصدرها الرأي وليس الكتاب والسنّة*"©. جْ 


5 الشورة*": حسب الرأي الغنالب للفقهاء القدامى والمحدثين». هناك 
أسباب ثلاثة استقر الفكر السناسي الإسلامي «الثوري» على اعتبارها مبررات 
لوجوب الثورة. وهله الأسياب تنحصر في ضعف الخليفة (الإمام) أو الفسق أو 
الجور وى 


ومن دراسة متمخصة للتازيخ الإسبلاميّ يمكن القول بأن تاريٍ بيخ الخوارج كان 
تاريخاً دموياًء يأخذ بالعنف ولا يقبل المهادنة أو المصالحة على ما كانوا يتحلون به 
من تقوى وعبادة"2. فعملية «التلازم بين النظرية والتطبيق» كان قوام مذهبهم 
«وربما كان لهذه النظرة وجهها الإيجابي مبدثيا. ولكنهم بالغوا بها كثيراء حتى 
أوغلوا بسفك الدماء. وخرجوا بذلك عن خطة الغاية. واستعبدتهم الوسيلة. 
فلم يروا غيرهاء احتجبت عنهم الرؤية الحقيقية» رؤية ما هو أبعد وأولى من 


. الشهرستاني. الملل والنحل. الحزء الأول. ص77‎ )١6( 

(15) د. حسن حنفي . من العقيدة إلى الشورة: الإيمان والعمل ‏ الإمامة, المجلد الخامس. 
(القاهرة : مكتبة مدبولي. مم5١‏ ).2 ص ١/1‏ 

.١4 محمد عيارة. تيارات الفكر الإسلاميء ص‎ )1١6( 

05١‏ مصطلح الثورة مصطلح حديث عرف في التراث العري الإسلامي نحت أسم الخروج. 

37١7” د. فتحية النبراوي؛ ود. محمد نصر مهنا. تطور الفكر السيامي الإسلامي. ص‎ )١0( 
نلذوة‎ 

. وخاصة بين فرقة الأزارقة من بين فرق الخوارج السابق ذكرهم‎ )1١4( 


ها الإباضية 


سس سسا بياب سب-ب)إب-ببب بي بي 0ك 


الوسيلة, ثم إنهم قد حصروا الوسيلة نفسها في شكل واحد أوحدء هو العنف 
الدموي . لكك 


وهكذاء فإن الشورة على إمام الجور واجبة عندهم إذا بلغ عدد المتكرين 
أربعين رجلا ويسمون هذا الحد «حد الشراء» (أي الذين اشتروا نعيم الجنة 
بفساد الدنيا) ولا يحل عندهم «القعود» غير ثائرين إلا إذا نقص العدد عن ثلاثة 
رجال. وإذا وصل إلى هذا الحد جاز لهم «القعود» وكتتمان العقيدة ويسمى ذلك 
ب «مسلك الكتيانث». ها هناك حد يسمى «حد الظهورء وذلك عند قيام 
دولتهم ونظامهم تحت قائد لهم يسمى «إمام الظهور» وأخيرا هناك حد يسمى 
«وحد الدفاع» وهو الوقوف والتصدي للعدوان من قبل الأعداء تحت قيادة «إمام 
الدفاع)»”” . 

وحسب الأثور الخارخي ء فإِنَ”الاباضية انفصلت عن الأزارقة» كما ذكر في 
السابق. منذ عام للهجرة (854؟ للميلاد) لأسباب عديدة وهم. أي 
الأزارقة, على عكس الابتاضيين رفضوا حجب العقيدة مهما كانت الظروف. 
والموقف الوحيد المعقول.في رأيهم هو الثورة المسلحة”". 

وهكذاء فبعدذ حروجهم» أي الخوارج بشكل عام» وضعوا لأنفسهم 
مبادىء وأسساً ومن خلانها اتخذوا منها «منبجا سياسيا وفكريا وعسكريا شرعوا 


(19) حسين مروة. النزعات المادية ف الغفلسفة العربية الإسلامية. ص .60١١‏ 

)٠0(‏ د. محمد عبارة. تيارات الفكر الإسلامي» ص 01١‏ 18. وقد تسمى في أماكن أخرى 
بفترات زمنية معينة كفترة الإإنقطاع » وفترة الظهورء وفترة القعودء وهكذا. أو تسمى بأحوال 
أو سبل كحال الظهور أو حال الدفاع. حال الشراء: وحال الخقاء أو حال الككتان. أنظر 
لويس غارديهء أهل الإسلام. ترجمة صلاح الدين برمدا. (دمشق: منشورات وزارة الثقافة 
والإرشاد القومي ء ١1م)ء‏ ص 71717 77# . وللمقارنة فإن لدى الشيعة (الاثنا عشرية) 
مرحلتان زمنيتان لتحديد نوعية الحكم واستمراريتهء المرحلة الأولى وهي الفترة التي أطلقوا 
عليها «مرحلة العصمة» والتي تبدأ بعلي بن أبي طالب (رضى الله عنه) وتنتهي بمحمد المهدي 
القائم بالحجة وف هذه المرحلة يكون نصب الإمام بالنص لا بالاختيار وتكون ولايته مطلقة 
على النفس والمال. وال مرحلة الثانية هي مرحلة مابعد المعصوم أو «مرحلة الغية» رفي هذه 
المرحلة يكون الإمام معينا من الشارع (الله سبحانه) بوصفه مختارا من الأمة بشخصه. 

(١؟)‏ لويس غارديه. أهل الإسلام. ص 77١‏ . 


اصر المرشد البريك المبلّ 


ينفذونه تحت راية مذهبية إسلامية في معارك دموية ضارية متصلة . ولقد انتهى 
أمرهم كجيماعة بشرية ة أخحذت خصومها بالعنف. دون أن ينتهي أمرهم كمبادىء 


تقوم على «ايديولوجية» تعكس جاتنا من الواقع الاجتماعي لا في عصرهم 
و-حسبا ؟ بل ف عصور لاحقة كذلك»”" , 


- رأييم في الخلفاء: يقف الخوارج مع خلافة أبي بكر الصديق وعمر ابن 
الخطاب ومع بداية خلافة عثمان بن عفان وخلافة على بن أبي طالب قبل قبوله 
التحكيم . وهكذاء فإنهم يبرأون من الحنوات الست الأخيرة من خلافة عثيان» 
والتى أحدث فيهاء في نظرهم . امور م رفن المسلمين, وأما علي بن أبي طالب 
(رضي الله عنه) بعد التحكيم. فإنهم يكفرونه ويطالبونه بالتوبة (وذلك قبل 
الانضام والرجوع إليه). وانتهئ: الخوارج إلى تكفير علي ومعاوية ومن حكم 
بعدهما إلا من تاب ورجع إليهم واعتقذ بفكرهم وعمل برأهم 

العدل: يتبنى الخوارج «مبدأ نفي الجور» عن الله سبحانه وتعالى بمعنى 
إثبات القدرة المؤثرة للإنسان. وبالتتالي تقرير إرادته وحريته» ويناء على ذلك 
يتحدد ثوابه أو عقابه وهذا هَوّمَفهوم. العدل لديهيم9". 


التوحيد: أجمع الخوارج على تنزيه ذات الله سبحانه وتعالى عن أي شبه 
يما في ذلك نفي مغايرة صفاته لذاته. فهم يرون «أن الله تعالى واحد ليس 
كمثله شىء» ولا تدركه الأبصار في دنيا ولا آخرة» ولا تكيفه العقولء. ولا 
تضبطه الأوهام ولا تمثله القلوب, ولا تحدّه الأفكار ولا تقطعه المقاديرء ولا 
تقع عليه مساحة. وأنه غير جسم ولا له حدود ولا أقطار ولا يجوز عليه التنقل 
من مكان إلى مكان ولا من حال إلى حال»*". 


(؟؟) حسين مروة. النزعات المادية في الفلسفة الإسلامية. ص .44١‏ 

(؟) وهذا وعلى عكس مؤدى قول «الجبرية» الذي يقتضي قوهم بالجير الحاق والجورء بالنائق - 
تعالى عن ذلك لإثابته من لا يستحق وعقابه من لا حيلة له في الذنب ولا سبيل له للفكاك 
من المكتوب والمقدور». محمد عيارة. تيارات الفكر الإسلامي » ص 759. مراجعة مفهوم 
العدل من ناحية فلسفية ‏ دينية» أنظر كتاب د. حسن حنفي» من العقيدة إلى الثورة: 
العدل. المجلد الثالث. (القاهرة: مكتبة مدبولي.» .)١1984‏ 

(75) والخوارج في ذلك يتفقون مع المعتزلة والمرجئة والزيدية من الشيعة بشأن التوحيد. راجع > 


حل الإباضيّة 


ومثال على ذلك مثل قوله تعالى «الرحمن على العرش استوى» لا يعني أن له 

تعالى عرشاً يستوي عليه بل يولون إلى أنها إشارة إلى قدرته سبحانه وتعالى . 
والخوارج يقولون جميعاً بخلق القرآن غير أن الإباضية منهم تالف المعتزلة في 
مسألة التوحيد في الإرادة فقط «لأنهم يزعمون أن الله سبحانه لم يزل مرياد] 
لمعلوماته التي تكون أن تكونء, ولعلوماته التي لا تكون ألا تكون»”". 

الوعد والوعيد: تحديث الخوارج عن صدق وعد الله سبحانه وتعالى 
للمطيع وصدق وعيده للعاصي, بالإضافة إلى أن مرتكب الكبائر من المسلمين 
يعذب في اعتقادهم . عذاب الكافرين. 

الأمر بالمعروف والنبي عن المتكر: جعل الخوارج لهذا الأصل علاقة 
مباشرة لتغيير الجور والفسق والظلم عن طريق استخدام القوة «السيف» كوسيلة 
لإزالة أسباب المتكر. «إلآ-أن الاباضية لا ترى اعتراض الناس بالسيف ولكنهم 


يروت إزالة أئمة ا جؤر. ومنعهم “من أن يكونوا أئمة بأي شيء قدروا عليه 
بالسيف أو بغير السيفك7906/ 


مرتكبو الكبائر:. يعتقد الخوارج أن اليذين يموتون وهم مرتكبين لذنوب 
كبائر ودون أن يتوبوا متا أنهم كفار وأتجم لّدون في النار. وظهر تساؤل في 
بداية نشوء الدولة الأموية ‏ ما أدى إلى ظهور حركة فكرية واسعة ‏ مؤداه: هل 
الحكام الذين ارتكبوا الكبائر هم مؤمنون؟ أم كافرون؟ أم منافقون؟ أم هم في 
منزلة بين منزلتين (الكفر والإيمان)؟ فقرر الخوارج بقولهم أنهم كفار. ولكن ما 
هو نوع هذا الكفر؟ الغلاة منهم جعلوه كفر شركء أما السدلنوت فقانوا إنه 


ولذلك. فإن نظرية الخوارج في مفهوم الؤيمان ل تقتصر فقط على الاعتقاد 


- د. نايف معروف. الخوارج في العصر الأموي. ص لكا 
(6؟) علي بن اسماعيل الأشعري . مقالات لاسي الجزء الأول» ص .٠١7‏ ولتوضيح ميدأ 
التوحيد من الحوانب الفلسقية والديئية يمكن الإطلاع على كتاب د. حسن حنفي . من العقيدة 
إلى الثورة: التوحيدء المجلد الثاني. (القاهرة: مكتبة مدبولي» ١988‏ م). 
(7؟) عل بن إسياعيل الأشعري », مقالات الإسلامين. الجزء الأول ص 4 .7١‏ 


اصر المرشد البريك لذ 


الداخلي والإقرار به نطقاً باللسان, وإنما أضافوا إليه عنصراً آخر وهو العمل 
الخارجي بمعنى تطابق الاعتقاد والعمل”". 

«ومضمون هذا المفهوم أدى بهم إلى تكفير علي وعشمان وطلحة والزبير 
وعائشة ومعاوية وسائر الحكام الأمويين والعباسيين, لأنهم جميعاء في نظرهم 
يعملون بغير الحق. فليسوا إذن بمؤمنين». وقد ألزموا أنفسهم. بناء على نظريتهم 
هذه. بقتال كل خارج على الحق. الذي هو «حقٌّ الله لا حقٌّ الرجال» ولذا 
حفل تاريخهم بالعنف الدموي الذي قوبل بالعنف. سواء من جانب الشيعة أم 
من جانب الأمويين. وكانت الضربة الكبرى لهم قيام الحجاج بن يوسف الثقفي 
على حكم العراق من قبل الخليفة الأموي عبد الملك بن مروان»”*". 


المببحكث الثاني 
الإباضية 


يرجع بعض المفكرين تسمية.فرقة .الإباضية إلى قرية من قرى اليرامة اسمها 
أباض ولكن أرجح المعلومات والمصادرء. تفيد أن هذه التسمية ترجع إلى اسم 
معاوية وتوفي في أواخر أيام عبد الملك بن مروان. 


(77) «لقد أخذ الجدل في مسألة تكفير مرتكب الكبائر أو عدم تكفيره جانباً من اهتيام الحركة 
الفكرية العربية الإسلامية بين القرنين السابع والثامن للميلاد. ومن هذا ظهرت مفاهيم 
ونظريات ظلت تمتد وتتبلور ضمن البحوث الفكرية. حتى كان عهد الفلسفة العربية. وقد 
دخلت هذه المسألة بالذات في صلب النظريات التي تألف منها علم الكلام بعد أن صار 
علياً. . 6. حسين مروة. . النزعات المادية لي الفلسفة العربية الإسلامية. الجزء الأول» 
1ه . وراجع أيضاً كتاب د. علي سامي النشار. نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام» 
الجزء الأول ص 558 . 

(4؟) يعتقد الاستاذ حسين مروة ة أن هذا الجدل الكبير الواسع حول «نظرية الؤيمان» ويكمن وراعه 
عامل سياسي حزيء ول يكن بدلا ذكريا مستقلة عن الوائح ا اتوي التاريخية 
العربية الإسلامية, . النزعات المادية في الفلسفة العربية الإساضيت” ص 655-696. 


15 الإباضيّة 


مصادر فقه الإباضية: يمكن حصر مصادر الإباضية في الكتاب والسنة 
والإجماع والقياس, أما في الحديث فإنهم يعتمدون على الجامع الصحيح للإمام 
الربيع بن حبيب المتوق سنة ١1١1/١‏ ه0"". 

وقد انقسمت فرقة الإباضية نفسها فيما بعد إلى عدة مذاهب كالحفصية 
واليزيدية والحارئية والواقفية والضحاكية, كما سيأتي تفصيل ذلك في سياق 
البحث”"” , 

والإباضيون «هم أقل جماعات الخوارج غلواً وأكثرهم اعتدالاً وأقربا إلى 
فكر أهل السئّة. . فعندهم أن كفر مرتكب الذنوب الكبائر هو «كفر نعمة». 
أي جحود نعمة وليس «كفر شرك» بالله. . . والإيمان عندهم هوجميع ما 
افترضه الله على خلقه. . ولم يقولوا ‏ مثل الأزارقة ‏ أن أطفال الكفار كفار 
ملّدون في النار»9" . 

بالاضافة إلى ذللثةء فإن الإمام مخمد أبو زهرة يذكر أن الوباضيين يعتبرون 
ودماء محالفيهم حرام ؛ ودارهم دار توحيد وإسلام إلامعسكر السلطان. . (و) لا 
يحل من غنائم المسلمين الذَيّنَ يحاربون إلآ الخيل والسلاح وكل ما فيه من قوة 
ف الحروب . . .' (كا) تجوز شهادة المخالفين ومناكحتهم والتوارث بينهم وبين 
الخوارج ثابت»9". 


(194) لمعرفة مفصلة عن مسند الربيع بن حبيب وفقه الاباضيةء أنظر:؛ د. أححمد محمد أحمد جلي : 
دراسة عن الفرق في تاريخ المسلمين «الخوارج والشيعة». (الرياض: مركز الملك فيصل 
للبحوث والدراسات الإسلامية. الطبعة الثغانية 508١1ه/‏ 19484م)ء ص 148- ١م‏ 
وص .١٠١8-949‏ 

)2 لتعدد هذه المذاهب وبعضهم أساها فرق. راجع د. نايف معروفء الخوارج في العصر 
الأموي.» ص .71١‏ 

زحفية د. محمد عبارة. تيارات الفكر الإسلامي» ص 58 . 

0*7 تاريخ المذاهب اللإسلامية» الجزء الأول. (القاهرة: دار الفكر العري» 1941 م)ء من 78. 
لدراسة تحليلية عن الارتباط المذهبي بين الإباضية والخوارج راجع د. أحمد جلي : دراسة عن 
الفرق في تاريخ المسلمين. ص ,.4١ - 8١‏ وللإطلاع على معلومات مغايرة عن الإياضية 
وتمبيزهم عن الخوارج راجع : سالم بن حمود السبائلي. أصدق المناهج في تمييز الإباضية عن 
الخوارج. تحقيق وشرح د. سيده إسماعيل كاشف. (مسقط: وزارة التراث القومي والثقافة. 
الحديلا ).2 ص ٠-ق8ة.‏ 


ناصر المرشد البريك ١06‏ 


- تاريخ الإباضية: إن دراسة تاريخ الإباضية تقودنا إلى القول بأن هذه 
الفرقة كانت على صلة مع الفرق الأخرى من الخوارج القعدة والذين استقروا 
في منتصف القرن الأول في البصرة وجعلوها مقدراً هم. وكانوا هناك يدرسون 
على العالم الفقيه أبو بلال مرداس بن عبيد التميمي الذي أصر على عدم 
الخروج طوال الأعوام ما بين سنتي 44 و 7٠0‏ هء ولكن الظروف السياسية لم 
تكن تساعده على مثل ذلك مما أدى بالتالي إلى قيامه بالثورة على عبيد الله بن 
زياد والي البصره 5١‏ ه/ 58٠‏ م وانتهت الثورة بمقتله9". 

بعد موت أبو بلال تسلم عبد الله بن إباض قيادة المعتدلين وخاصة أنه في 
السنة 65" ه انشق عن فرقة الأزارقة» وعندما خرج هؤلاء (الازارقة) ضد 
الأمويين تركوا البصره بينما بقي ابن:إناض ورفاقه فيها؟". وتسمى هذه الفترة 
من تاريخ الإباضية بمرحلة الكتمان. وبِعَضٍ المصادر تعطي ابن إباض لقب إمام 
المسلمين. 5 

أثناء هذه الفترة كانت هناك علاقات جيدة بين ابن إباض والخليفة عبد 
الملك بن مروان (87-576:ه/-0/56-786م):تثبتها المراسلات المشهورة 
بينبماء أما عن تاريخ وفاة ابن إياض فهو غير معروف. كا ذكر أعلاه. 

تسلم قيادة الإباضية فيا بعد العالم الفقيه أبو الشعثاء جابر بن زيد الأزدي 
-57١(‏ 94 ه) والذي قدم من نزوى في عمان ومات فيها في حوالي العام 
“'ؤه/ "الام. وبعض الروايات تذكر أنه توفي سنة ٠٠١‏ ه. ويعتبر جابر 
ابن زيد المؤسس الحقيقي للمذهب والإمام الروحي للإباضية وعنه تروى كثير 
من الأحاديث؛ وهو المسؤول الأول عن تنظيم هذا المذهب ولذلك سمي بعمدة 
الإياضية أو أصل المذهب. وتذكر بعض المصادر أنه إذا كان جابر هو فقيه 


(*) رضوان السيدء مفاهيم المسماعات في الإسلام. ص ده ومحمد عيارة: تيارات الفكر 
الإسلامي» ص 74. 

(5”*) من الجدير بالذكر أنه منذ مقتل أي بلال بدأ مفهوما «الجباعة» و والهجرة» يلعبان دوراً كبيراً في 
الإيديولوجية الخارجية بل كانا من الأسباب الرئيسية التي أدت إلى بقاءها واستمرارها في ما 
والمغرب . 


15 الإباضيّة 


الإباضية ومفتيهمء فإن ابن إباض كان مسؤولاً عن الدعوة والدعاة في شتى 
الأقطار”*” . 

وقد نجح جابر في تكوين علاقات طيبة مع والي الخليفة في العراق آنذاك 
الحجاج بن يوسف الثقفي (حكم مابين ه/ا 960 ه/ 5954 5١11م)ء‏ حينما 
كان هذا الأخير منشغلا بقتال الغلاة من الخوارج بقيادة المهلب بن أبي صفرة 
القائد المشهور في قتاله لكثير من فرق الخوارج وغيرهم. ولكن العلاقات ساءت 
فيها بعد نتيجة لاحتكاك هؤلاء مع الوالي الذي اضطر إلى نفيهم أو طردهم إلى 
عبان بما فيهم جابر نفسه. وكان تلميذه وخليفته من بعده أبو عبيدة مسلم ابن 
أي كرية التميمي مسجوناً, ولكنه خرج بعد مسوت الحجاج سنة 
6ه/ 5 1/ام”" وتسلم قيادة الاباضية. 

كان أبو عبيدة هذا عالماً وفقيهاً وحافظاً لكثير من الأحاديث» وكان معظم 
الإباضية المنتشرين في أنجباء العالم الإسلامي يأتون لسماع نصحه وطلب 
مشورته. وبعد وفاة. الخليفة عمّر.بن عبد العزيز (55-١١١1ه)‏ كانت 
الظروف المحيطة :ببم. قد مهدت للتكتل ضدهم. ولكن ذلك لم يقف أمام أي 
عبيدة في سبيل نشر"التدعوة التي بَدأها تعدم تركه لمقره في البصرة. ثم 
استخدامه أسلوب الدعاية لمذهبه عن طريق إرسال حملات ثورية دعائية (حملة 
العلم) في مناطق مختلفة تحقيقاً لإقامة إمامة إباضية عالمية على حساب تساقط 
وانحطاط الدولة الأموية. 

وهكذاء كوّن أبو عبيدة في البصرة مركزاً لدراسة الإباضية وفكرها يجتمع 
فيه طلاب العلم والدعوة من جميع أرجاء البلاد الاسلاميةء وعندما يتزود هؤلاء 
الطلاب (حملة العلم) بهذه المعرفة والأفكار يقومون بدورهم بنشرهاء وهذا 
بالتالي يؤدي إلى كسب مؤيدين لهذه الحركة. وعندما تتكون مجموعة كافية لديها 


(0*) أحمد محمد جلي دراسة عن الفرق في تاريخ المسلمين «الخوارج والشيعة»» ص لالا. 

() هذه السنة نؤد ما ذكر عن أن وفاة جابر كانت في سنة 47 هء وليس سنة ٠٠١‏ هء كما 
ذكرت بعض المراجع حول تاريخ الإباضية وأثئمتهم. ولمعرفة السبب المباشر في طردهم انظر 
بداية المبحث الثالث «الإباضية في عبان» من هذا البحث. 
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العدد والعدة عند ذلك يتوجب عليهم الظهور إلى الساحة وإعلانها وتسمى هذه 
لمرحلة بحالة الظهور كما ذكر في السابق. ولكن حلم أبي عبيدة لم يتحقق» 
وبعد وفاته أثناء خلافة المنصور 1١5١‏ -548١اهم/‏ :755 ملالا م( بدأ نجم 
هذه الفرقة بالأفول شيئاً فشيئاً في البصرة . 

الإباضية خارج البصرة”” : 


- استمرت هذه الفرقة في التواجد لمدة غير قصيرة في الكوفة والموصل . 
وانتشرت في جدوب الجزيرة العربية حينما حدئت ثورة إياضية عام ١58‏ - 
4 ه انتهت بمبايعة أحمد بن سليمان إماماً لهم باليمن والتي أحاطت 
بحضرموت وصنعاء وامتدت إلى مكة والمدينة ولكن لمدة وجيزة جدا حيث تمت 
هزيمتهم عام 1١7٠١‏ ه قرب وادئ القرى> 

- لعب الإباضيون دوراً هاماً في تاريخ شال أفريقيا بدءأ من القرن الثاني 
للهجرة, الثامن للميلاد حيث كانت الظروف السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
مواتية لقيامهم ضد السَلظة المركزية سواء في دمشق أو في بغداد في ما بعد*". 
وقد تمكن سلامة بن سعد وهوشيحَ من البصرة وأحد الدعاة المجتهدين من 
تكوين مؤيدين هذا المذهب في القيروان وما حولهاء وخاصة بين قبائل البربر 
مثل هوارة وزناتة ونفوسة. ثم توالت الأحداث حينما قام إسماعيل بن زياد 
النفوسي - والذي سمي بإمام الدفاع ‏ بالسيطرة على قابس سنة 17 ه في نهاية 
الحكم الأموي وبداية الخلافة العباسية في المشرق. ولكنه قتل على يد عبد 
الرحمن بن حبيب والي القيروان آنذاك, وبموته سقطت الدولة الإباضية في شمال 
أفريقيا"” . : 


(10) بالنسبة لتاريخ الاباضية في عمان. فسيدرس بالتفصيل في مبحث لاحق. 

(4") ابن الأثيرء الكامل في التاريخ . الجرء الرابع (بيروت: دار الكتاب العسريء الطيعة الرابعة 
+“ ها-_ "8م9١‏ م6 ص 71١7‏ 775. ابن خلدون» تاريخ ابن خلدون (بيروت: 
مؤسسة جمال للطباعة والنشر 1849ه- 14174م)» الجزء السادس ص »١١١-١١١‏ الحبيب 
الجنحاني. دراسات في التاريخ الاقتصادي والاجتماعي للمغرب الإسلامي » ص 70 5هة. 

(9) من الجدير بالذكر أن بداية تواجد الخوارج في شمال افريقيا حدث نتيجة روب كثير منهم من 
اضطهاد الأمويين ني المشرق. لدارسة تاريخ الخوارج في المغرب الإسلامي» انظر محمود - 


1١14 


الإباضية 


ل 


برسي بسي بببسيابياي بابب سيب صصص سس 0 


وبينها م يتمكن هؤلاء من تكوين دولة, فإنهم بقوا أوفياء لمذهبهم. وكانت 


تجري هناك اتصالات مستمرة بين بربر شمال أفريقيا والدارسين في البصرة. 
ويرجع الفضل في ذلك إلى المركز الذي أنشأه الفقيه أبو عبيدة"». واستطاع 
الدعاة الأوائل من إقناع مجموعة .من المهتمين والمعتنقين لهذا المذهب بالذهاب إلى 
مشيخة البصرة» وبالفعل تم ذلك في سنة ه٠3‏ ه . وقد تكونت هذه البعثة من 
أربعة أشخاص هم: أبو درار (ضرار) إسماعيل بن درار الغدامسي من غدامس 
جنوب طرابلس» وعبد الرحمن بن رستم من القيروان؛ وأبو داود القبلي 
النفزاوي من نفزاوه جنوب تونس» وعاصم السدراتي من سدراته غربي 
أوراس» وانضم إليهم حين وصوهم البصرة أبو الخطاب عبد الأعلى بن السمح 
المعافري والذي سيكون إمامهم فيما بعد حين قيام الإمامة”». ومكث «حملة 


الديق 


إسماعيل عبد الرزاق0 الخوارج في بلاد المغرب حتى منتصف القرن الرابع الهمجري؛ (الدار 
البيضاء : دار الثقافة 191/5 م)؛ أبو ربيم سلييان الباروني» مختصر تاريخ الإباضية (تونس : 
المطيعة السلفية. هجتي ص لال أحد بن علي القلقشندي » صبح الأعلى في صناعة 
الانشاء الجمزء الخامس. (بيروث: دار الكتب العلمية. الطبعة الأولى 140 ه/ 
ا 

يفسر د. طريف الخالدي ظاهرة انتشار الخوارج في شمال افريقيا بقوله: «إن بعض المناطق في 
الشرق والغرب كانت دوماً عرضة لأفكار ديئية وسياسية تعارض أفكار وعقائد الطبقات 
السائدة في المجتمع . . ؛ (ومثالاً على ذلك) «نشوء الحرطقة التي سميت 1905813500 عند بعض 
قيائل البربر وفي مقاطعة 8ذةكنن7< الرومانية بالذات في القرن الرابع الميلادي . وهذه الحرطقة 
كما هو معلوم كانت تدعو إلى شن حرب عقائدية على سكان المدن الافريقية البيزنطية بسبب ما 
وصفته بتخاذهم الديني أيام الإضطهاد. وهذا التعصب والاستتثار في الرأي عند «الدوناتية» 
نراه في القرن السابع والثامن من نفس تلك القبائل البريرية بعد دخول الإسلام إلى أفريقيا إذ 
أن تلك القبائل اعتنقت مذهب الخوارج وحاربت سكان المدن الافريقية اللإسلامية باستخدام 
الشعارات نفسها أو التفسير الضيق ذاته الذي استخدمه جدودهم الدوناتية من قبل. وكان أول 
من لفت الانتباه إلى هذه الظاهرة هو المستشرق الفرنسي غوتييه»: دراسات في تاريخ الفكر 
العربي الإسلامي . ص 77-76 ولرأي معارض لأول من سبق في تفسير هذه الظاهرة منع 
التحليل لحركة الدونائية في يلاد المغرب راجع محمود إسماعيل عبد الرزاق» الخوارج في بلاد 
المغرب. ص 65 - لاه. 

أبو ربيع البارونيء مختصر تاريخ الإباضية. ص ٠*؛‏ عوض خليفات «الإباضية في المغرب 
العري» في دراسات إسلامية» تحرير فهمي جدعان (اربد: الأردن» منشورات جامعة 
اليرموك. الطبعة الأولى» 1١507‏ - *198م) ص 44- .5١‏ 
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العلم» هؤلاء حمس سنوات في البصرة رجعوا بعدها إلى شمال افريقيا ونجحوا في 
نشر دعوتهم وانضمام كثير من القبائل البربرية إلى جانبهم وانتخب الإباضيون 
سنة ١85٠‏ ه/ /اه/ا م إمامهم أبو الخطاب2459, وتوالت القبائل البريرية (هوارة 
ونفوسة وزناتة) ف اعتناق هذا المذهب ودعم جانب هذا اللإمام الذي تمكن من 
. السيطرة على مساحة واسعة. وجعل من طرابلس مقرأ لإمامته. واستطاع 
الإباضيون في صفر من عام هم/ يونيو- يوليو 54/ م السيطرة على مدينة 
القيروان. وهكذا انتشر حكم الإباضية في منطقة كبيرة من شمال افريقيا امتدت 
حدودها شرقا إلى برقة وغربا إلى القيروان وجنوبا إلى فزان”». ولكن يبدو أن 
الظروف كانت في غير صالح الإمام حيث أن امامته لم تستمر وذلك بسبب 
هجوم الجيش العبابى سنة 5 1.هي/ اكلام تحت قيادة محمد بن الأشعث 
الخزاعي - الوالليي على مصر ‏ وانتصازه غل الإباضية في معركة تاورغا في الشرق 
من طرابلس ». وسقوط أبي الخطاب وعدة آلاف من مناصريه في المعركة؟», 
وأدت هذه الهزيمة إلى انَسََحَابَ كتين الجماعات الإباضية إلى الداخل في 
الصحراء أو ذهابهم إلى المغرب الأوسط. وهناك تكونت مراكز جديدة للمقاومة 
ضد الخلافة العباسيةء بمعنى أن هذه المحن لم تثن هؤلاء الإباضيين عن 
الاستمرار في معارضتهم للحكم العباسي. وتمثل ذلك في قيام عبد الرحمن ابن 
رستم الوالي الإوباضي السابق على القيروان من قبل أبي الخطاب وأحد حملة 
العلم , والذي تمكن من الهرب من الجيش العربي بعد ساعه بسقوط القيروان 
في أيدي العباسيين وارتحل في رحلة شاقة إلى المغرب الأوسط. من تأسيس 
مديئة تاهرت”*». كا تمثلت هذه المعارضة في قيامهم بثورة ضد السلطة العباسية 


(57) لمعرفة كيفية الانتخاب وطريقته عند الخوارج راجع د. عبد العزيز الدوري «الديمقراطية في 
فلسفة الحكم العري» في الديمقراطية وحقوق الإنسان في الوطن العربي» لمجموعة من الباحثين 
(بيروت : مركز دراسات الوحدة العربيةء الطبعة الأولى» 194 م) ص .5١0-17١5‏ 

(45) الباروني: مختصر تاريخ الإباضية : ص 7 - 78 . 

(44) المرجع السابق ص 77 - 78 ؛ القلقشندي, صبح الأعشى. الجزء الخامس. ص !١١6‏ ابن 
خلدون. تاريخ ابن خلدون» الجزء السادسء» ص ؟١١.‏ 

(54) وهي مدينة مسورة وها أربعة أبواب: باب الصفاء وباب النازل. وياب المطاحن» وياب > 


شك الإباضية 
تزعمها أبو حاتم يعقوب بن حبيب في عام ١5١‏ ه/ 5648م انتهت بمبايعته 
إماما لهم عام 4 ه» ولكنه قتل بعد مطاردة العباسيين له بقيادة يزيد بن 
حاتم المهلبي عام م66 هه / ؟لالام0ا. 

ومن جراء ذلك قامت الجاعة المتواجدة في منطقة تاهرت بمبايعة حاكمها 
عبد الرحمن بن رستم إماماً لهم في سنة ١١‏ ه أو 171 ه» وتوافد كثير من 
الاباضية إلى منطقة المغرب الأوسط بعد انيار الإمامة في شرق طرابلس» 
وأصبحت تاهرت المقر أو المركز الرئيسى لنشاطات فرقة الإباضية في شمال 
أفريقيا"". وهكذاء تم ضم جميع صفوف إباضية شال افريقيا تحت قيادة هذا 
الإمام . وبلغت الدولة الرستمية أوجها واتساعها في عهد خليفتيه عبد الوهماب 
ابن عبد الرحمن وأفلح بن عبد الوهاب”. وقد نجح الإمام الثاني عبد الوهاب 
ف توحيد القبائل البربرية.تحت"قيادته في نهاية القرن الثاني الهجري/ الثامن 
الميلادي . ومع ذلك فقد قامت 'خركة مناهضة للإمام تزعمها نصير بن صالح 
الإباضي من قبيلة نفزاوه سنلة الااه/ 417 م قتل فيها كثير من الفريقين. 
وتسببت في قيام إمام ناهرت بعقة اتفاقية سلام (موادعة) مع روح بن حاتم 
والي القيروان من قل الخلافة العباسية أدتْ.إلى استقرار الوضع لدة تقارب من 
الخمسين عاما:*». وكانت الدولة الرستمية تحيط بدولة الأغالبة من جميع الجهات 


الأندلس . وتذكر المصادر التاريخية أن قيام دولة الرستميين هو الذي مكن دولة عبد ال ر حمن 
الداخل من الرسوخ في الاندلس وهذا كانت تربط الدولة اللرستمية بدولة بني أمية علاقات 
ودية (تحكمت فيها مسائل الضرورة السياسية) بل إن عمران بن مروان الأندلسي ومسعود 
الأندلسي كانا من بين المرشحين الذين عينهم عبد الرحمن بن رستم في مجلس الشورى لانختيار 
الإمام من بعده. راجع السييد عبد العزيز سالم, المغرب الكبير (1) العصر الإسلامي 
(بيروت : دار النبضة العربية» ١19481م)‏ ص 8ه - 2054 059 - الأاه. 

(57) ابن خلدون. تاريخ ابن خلدون: الجزء السادس. ص؟١١9-1١١.‏ 

27 طعلنعةآ .واذة ذه وزلعددهاءعصط .12321615 .17 .ل لصة ط16 1.4.8[ 

14 - 143 .2 ,1974 ,لام8 .28.3 

(58) راجم ملحق الإباضية في شبال افريقيا في آخر هذا البحث. 

69 روح بن حاتم هو والي الرشيد على افريقيا وهو اخ ليزيد بن حاتم المهلبي السالف الذكر. 
تولاها سئة ١1١‏ ه ومات سنة ١7/4‏ هى القلقشندي. صبح الأعثى.ء ص 5١١؛‏ ابن 
خلدونء تاريخ ابن خلدون. الحزء السادسء ص ؟١١.‏ 
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تقريباً ما جعل هؤلاء يلتمسون الصلح معهم. ولكن بدأت عوامل الانقسام 
والضعف تدب في الدولة الرستمية نتيجة النزاعات الداخلية» بما في ذلك 
المنازعات الأسرية والصراعات العقائدية والمشاكل السياسية والتنافس القبلي» 
وتسبب كل ذلك في نكث الأغالبة للصلح سنة 775 ه/ 4894 م وهزيمة 
الإباضية عسكريا في جنوب تونس بين قفصه وقسطيليه. وهكذا تم وضع حد 
للهيمنة الرستمية في الجنسوب التونسي وانقسمت دولتهم إلى شطرين 
منفصلين”». وبذلك أصبحت هذه الدولة فريسة لأطباع الدول المجاورة لمهاء 
فبينم| اقتطع الأدارسة القسم الشمالي الغربي منها تابع الأغالبة هجومهم في 
الشرق وتكلل ذلك في انتصارهم على الإباضية سنة 187 ه/ 445 م في 
المعركة الشهيرة مانو والتي تقع بين .طزابلس وقابس . واستمرت دولة تاهرت في 
الوجود إلى أن سقطت في النهاية على يدبي عبد الله الشيعي عام 7945 ه/ 
8م. ولحاأ آخر الأئمة الرستميين وهو أبو يوسف يعقوب بن أفلح مع عائلته 
وفقهائه إلى سدراته في واحةوارجَلان ف الصّحراء الجزائرية. وكان فريق من 
هؤلاء الإباضية يحلمَوْن بإعادة تأسيس الإمامة.الإباضية في منطقتهم. لكن 
أحلامهم سرعان ما تلاشت نتيجة للتوسَع الفاطمي في أرجاء المنطقة9». 

وقد كانت هناك محاولات عديدة لإنشاء دولة إياضية ولكنها جميعاً لم تر 
النور وتحول الإباضيون إلى حالة الكتمان» وخاصة بعد دخخول قبائل بني هلال 
سنة 547 ه إلى هذه المنطقة. وهكذا تقلص نفوذ الإباضية في شمال أفريقيا إلى 
ما هم عليه اليوم. وهم يتواجدون الآن في جبل نفوسة وغريان (في ليبيا). 
وجزيرة جربه (في تونس)., ووارجلان ووادي ميزاب (في الجزائر والمغرب) 
وغيرها. ولا زالت هناك اتصالات بين إباضية شال افريقيا وإخواءهم في المشرق 
إلى اليوم”" . 


(60) عوض خليفات. «الإياضية في المغرب العربي»» ص 94-917. 

(01) المزيد من التفصيل عن الدولة الرستمية وقيامها والفتن التي مرت بها وأماكنها ثم سقوطهاء 
انظر سعد زغلول عبد الحميدء تاريخ المغرب العربي. الجزء الثاني. (الاسكندرية: منشأة 
المعارف. 1419/8 م). ص 75817 -1535. 

(07) المقصود ببذه الإشارات في انتشار الإباضية في بقاع محتلفة من العالم الإسلامي ونجاحها في - 


يَف الإياضيّة 


المدارس الإباضية”5: 


انقسمت الإباضية إلى مدارس مختلفة على مر السنين وفي مراحل محتلقة 
وخخاصة في مرحلة الكتمان. وكان انقسامها يرججع في الأساس إلى اختلاف 
عقائدي بين الإباضية بجانب الأزمات والمحن السياسية التى مرت بها. فالمدرسة 
«الوهبية» تعتبر من أهم هذه المدارس» والاسم مشتق من الاإمام الرستمي 
عبد الوهاب بن عبد ال رحمن بن رستم. وهي المدرسة التي أيدت إمامته وهم 
جمهور إباضية المغرب*“. ولكن البعض يعزوها إلى الإمام الخوارجي عبد الله 
بن وهب الراسبي 

بجانب الوهبية هناك مدارس أخرى مثل «النكارية» و«النفائية», 
و«الخلفية). ويعود ظهور مدرسة النكارية إلى بداية القرن الثاني للهجرة عندما 
أنكر بعض الاباضيين إمامة'عبد الوّهاب بن عبد الرحمن بن رستم الذي تولى 
الإمامة سنة 114 أو ١17اه.‏ وانْتََجْبوَ بدلاً منه إمامهم أبو المعروف شعيب 
ابن المعروف (أو المعرف) . وبداية .هذه الفرقة تعود إلى قيام يزيد بن فندين 
اليفرني وهو أحد المرشجين للآمامة من قبل عبد الرحمن بن رستم حينم) عي 
هذا الأخير قبل وقاته مجلسا للشورئ تختار إهام-الدولة من بين أعضائه, بالمطالبة 
بتكوين هيئة استشارية «لا يصدر الإمام في أمر من الأمور إلا عن رأها ثم 
تدرج واستدرج من وافقه إلى إنكار إمامة الإمام عبد الوهاب من أصلها بدعوى 


تكوين إمامات خاصة بها سيأتي ذكر الإمامة الإباضية في عيان في مبحث لاحق ‏ إلى «أن 
الإؤمامة الإياضية لا تعني صقفة العموم . أو بمعنى آخر لا تشترط ضرورة وجود إمام واحد 
للجباعة اللإسلامية الواحدة» بل تسمح لكل جماعة من الجماعات في أي مكان أن تختار لنفسها 
الإمام. الذي تراه صالحاً لحاء أنظر جمال زكريا قاسم : «الأصول التاريخية لقضية عبان». المجلة' 
التاريخية المصرية,. المجلد ١4360 /١94715 .١١7‏ م, ص 178. ولمعرفة تفصيلية عن هذه 
الأماكن انظر خارطة المغرب في آخر البحث. 

(07) وضعت هذه التقسيمات في هذا الجزء من البحث نظراً لآن معظم هذه الانقسامات 
والاختلافات بين الاباضيين نشأت وتطورت ف منطقة شمال أفريقيا ولذلك تسمى لدى بعض 
الباحثين بالإباضية الأفريقية تمييزاً لها عن إباضية عمان. 

(04) أبو الربيع الباروني. مختصر تاريخ الإباضيةء ص 70. 


ناصر المرشد البريك فل 


أن في المسلمين من هو أعلم منه»*». ويعتبر النكار من الإباضية هم الغالبون 
على خوارج لا كما سموا بالنكاثية ا نكثوا بيعة 0 

وكان والده وزفراً للإمام عبد الوهاب ّ والياّ عافا له على جبال : 5 ة وما 
حوفاء ثم مات وعند ذلك قام بعض الإباضية بتأبيد ابنه خلف بحجة أنهم في 
قوة تغنيهم عن التبعية للإمام ف تاهرت. وأعلن نفسه إماماً في منطقة طرايلس 
لكنه هزم سنة 77١١‏ ه/ 6 م في عهد الإمام أفلح بن عيد الوهاب» ولا 
تزال هذه الفرقة متواجدة إلى اليوم في منطقة غريان وجبل نفوسة9”. 


أما مدرسة النفائية فهي في نشوئها ترجع إلى بداية القرن الثالث ال هجري 
ومؤسسها هو فرج بن نصر النفوشئ المعيروف بنفاث الذي رفض التعاون مع 
الإمام الرستمي في قتاله ضد"الأغالبة, بالإضّافة إلى آرائه واجتهاداته حول ما 
أصاب الإمامة الإباضية من امتهان على عهد أئمة بني رستم. ونتيجة للظروف 
السياسية المحيطة آنذاك آثر نفات"الترحيل إلى الشرق» ثم رجع وعاش بقية 
حياته في جبل نفوسة0. 

ولكن المتعارف عليه بين دارسى الفرق الإسلامية أن أشهر المدارس 
الإباضية ‏ أو الفرق كا يسميها البعض - تنقسم إلى ثلاثة: «الحفصية» نسبة إلى 


(65) نفس المرجعء ص 74؛ السيد عبد العزيز سالم, المغرب الكبير» ص ١500؛‏ محمود إسماعيل 
عبد الرزاق» الخوارج في بلاد المغرب » ص .١67”‏ 

(07) ابن حزم الأندلسي. الفصل في الملل والنحلء الجزء الرابيع» (بيروت: دار المعرفة. 
+19اه-19587م)ء ص١195.‏ 

(017) ,نأك .م0 .تصقاكآ كه متلعممملءرعصط بعارمطة ,معصم عط .1.8 لمة ططزت .11.48.16 

58.145: 

بعضص الباحثين والدارسين لتاريخ الإباضية ينظرون إلى أن هذه التقسييات لا تعتير فيرقاً بل 
اختلافات فكرية وبعضها يتمثى مع الفكر الإباضي وبعضها لا يرتبط به. أنظر مشلا كتاب 
علي يحى معمر: الإباضية بين الفرق الإسلامية. ص 278-48 أبو ربيع الباروني» ختصر 
تاريخ الإياضية . ص 0-0 75. 

(58) أبو ربيع البارونيء. مختصر تاريخ الإباضية. ص77 - 78؛ محمود إساعيل عبد الرزاق» 
الخوارج في بلاد المغرب, ص 158-155. 


4 الإباضية 


حفص بن أبي المقدام. «اليزيدية» وإمامهم يزيد بن أنيسة أو عبد الله بن يزيد. 
ودالحارثية» أصحاب حارث بن زيد الإباضي”” . 


المبحث الثالث 
الإباضية في عمان 
إن تاريخ عمان يشير إلى أنها كانت على صلة وثيقة بالفرق الخوارجية 
التابعة لأبي بلال. وحتى النصف الثاني من القرن الأول الهمجري/ السابع 
الميلادي . كان سكان عبان ينظرون إلى هذا العام نظرة إجلال وإكبار. وتذكر 
روايات التاريخ خ أن عبان كانت حتى سنة 7/7 ه تابعة إلى إمامة فرقة النجدات 
من الخوارج والتي كانت متواجدة آنذاك 5 منطقة الجزيرة العربية. 
وفٍ نباية القرد الأول / السايع الميلادي » سلك خوارج عمان ناكا 
إباضياً ربما يرجع الفضل في ذلك إلى جهود العالم الفقيه جابر بن زيد. هذا 
بالإضافة إلى تأثير وجود علماء البصرة الإباضيين والذين نفوا أو طردوا إلى هذه 


عائلة الوليت (نسبة 0 المهلب ب أن صفرة). وجول قنور فل عدا 
المذهب ومعارضته لذلك”"©. 


(59) أنظر ملحق رقم .١‏ الحفصية هم أصحاب حفص بن أبي القدام الذي قال إن بين الشرك 
والإيمان خصلة واحدة هي معرفة الله تعالى وحده فمن عرفه ثم كفر بما سواه أو ارتكب 
الكبائر فهو كافر لكنه بريء من الشرك. أما المارثية فهم أصحاب الحارث اللرباضي الذي 
خالف الإياضية في قوله بالقدر على مدهب المعتزلة وفي الاستطاعة قبل الفعل وأخيراً اليزيدية 
الذين يتبعون يزيد بن أنيسة الذي قال بتولي المحكمة الأولى قبل الأزارقة؛ وتيرأ من بعدهم 
إلآ الإباضية فإنه يتولاهم. أنظر محمد بن عبد الكريم الشهرستاني. الملل والنحل. المجلد 
الأولء ص ١4‏ 175. علي بن إسماعيل الأشعري. مقالات الإسلاميين» ص 1١87‏ 
86 », تايف معروفء الخوارج قي العصر الأموي . ص .١1١‏ 

(5) ,111 .آ70؟ سماتلء عم .سماك1 ؤه وتلعدمملءتعصظ «ولوزنلهط[1 علمقه» ,.تنءتوعة .1 

2. 649. 
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وحتى النصف الأول من القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي بدأت 
المبادىء الاباضية تظهر إلى العيان بواسطة جهود الدعاة «حملة العلم» والذين 
بعثوا إلى منطقة عمان بإيعاز من فقيههم أبي عبيدة. وقد ساعد هؤلاء الدعاة 
بعض مشاهير فقهاء عمان أمثال خيار بن سالم الطائي ومومى بن أبي جابر 
الأزكاني. وعلى إثر هذه الممارسات قامت حركة إباضية في عبان سنة ١77‏ ه/ 
هلام انتهت بمبايعة الجلندي بن مسعود إمام”" . لكن هذه الإمامة اللإباضية 
لم يكتب لها أن تستمر طويلاً وانتهت بعد إنشائها بعامين أي في عام *اه/ 
اكه » كنتيجة للحملة العسكرية العباسية بقيادة كاظم بن خزيمة, والتي 
أسفرت عن هزيمة الإباضيين ومقتل إمامهم في المعركة, وتعيين وال على عمان 
من قبل السفاحء ما أدى إلى ضعف.وفتور الحركة الإباضية في هذه المنطقة9". 

وفي النصف الغاني من القرن الثاني للهجرة/ الشامن للميلادء عاود 
الإباضيون نشاطهم في عمان نتيجة لاستمزار تدفق الدعاة «حملة العلم» إليها. 
أمثال البشير بن المنذر والذي أرَسل- من قبل "-صاحب الجامع الصحيح الربيع بن 
حبيب خليفة أبي عبيدة .. وتمركزت هذه الحركة. الجديدة في مدينة نزوى (في 
العمق العماني) وعقد مجلس عام 119797-ه/ 1/57 م ضم كبار العلماء والشيوخ 
تحت إمرة موسبى بن أبي جابر الأزكاني. وتم في هذا المجلسن الإعلان عن اختيار 
إمام جديد لععان هو محمد بن عفان والذي ينتمي إلى قبيلة أزد من بني يحمد. 
بعد هذا الإمام تولى خليفته الوارث بن كعب الخروصي (197-1194 ه/ 
8١٠8-6‏ م) وأثناء إمامته تم نقل مشيخة”" البصرة إلى نزوى التي أصبحت 


)1١(‏ يلاحظ أن هذه الإمامة قامت وقت سقوط الدولة الأموية (10 ١7‏ ه/ 65١‏ *هلام). 
وبداية تأسيس الدولة العباسية (175 565 ه/ 1508-865١‏ م). 

(39) لعل أشهر الثورات التي قادها اللوباضيون ضد الأمويين والعباسيين هي «ما قام به سليمان 
وسعيد الجلنديين, اللذان كانا يقومان بشؤون الإمامة في عمان زمن الوالي الأموي الحجاج بن 
يوسف الثقفي . لكن الهزيمة لحقت بهذه الثورةء فاضطر الإثنان إلى الفرار إلى بلاد الزنج, ما 
كان من أثره انتقال المذهب الإباضى إلى شرق أفريقيا (زنجبار وغيرها). . .»؛ جمال زكريا 
قاسم «الأصول التارخية لقضية عياتةء ص .١18‏ : 

(0) المقصود بالمشيخة هنا هو ذلك المكان الذي يجتمع فيه كبار المشايخ والعلاء والفقهاء في فترة 


أطق الإياضية 


فيها بعد المركز الروحي للإباضية والمركز السياسي والثقاني للدولة الإباضية . 
وللدلالة على ما لعان من أهمية في تاريخ الإباضية هذا القول الإباضي : «بدا 
العلم بالمدينة وفرّخ بالبصرة وطار إلى عمان»9"©. 


استمر حكم الأئمة الإباضيين في عمان مدة ليست بالقصيرة تخللها حكم 
الإمام غسان بن عبد الله اليحمدي الأزدي ز(مات لا١٠‏ ه/ ١١م‏ أو 
7م م). والإمام عبد الملك بن حميد الذي امتد حكمه لمدة ثانية عشر عاماًء 
بعدها تولى مهنا بن جيفر (771 - /ا7 ه/ 807-851 م) الإمامة. ونتيجة 
لحكم هذا الأخير أصبحت منطقة حضرموت تابعة لإمامة عمان. خلفه بعد ذلك 
الصلت بن مالك الخروصي حتى عزل عام /ااه/ /ا86 م وتولى بعده راشد 
بن النظر اليحمدي (5/ 7 لال ه/ 881 - 440 م)» ثم خلفه عزان ابن 
تميم الخروصي فففدك اناك الت ةا 


وفي أثناء هذه الفتر/©/أقْمَت /صدامات عنيفة أدت إلى انقسامات سياسية 
وفكرية وحروب بين القبَائل النرّزَيّة والقبائل الهناوية» ويشير المؤرخ الدكتور 
فاروق عمر إلى أن هذه الانقسامات السئياسية والفكرية «تبلورت في ثلاث 
تكتلات أو مدارس فكرية سياسية» هي : 


١‏ - مدرسة الرستاق التي أيدت الإمام الصلت وهاحمت بعنف الثوار الذين 
أسقطوه عن الإمامة. وتبنت آراء متطرفة حول طبيعة الإمامة الإباضية . 


؟' - مدرسة نزوة التى كانت محايدة بين مؤيدي الصلت بن مالك 
ومعارضيه» وتينت آراء معتدلة وحاولت التوفيق والمسالمة بين الأطراف الإباضية 
المتنازعة . 


(54) أنظر 
2 8 مأك .مه .تسقاكآ أه قتلعهمماء نمع جوز 10201 - لم» ,.الاعتجع 1.1 
(50) عن أثمة الإباضية في عمان. راجع ملحق رقم 7. 
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وجهة النظر التي عبرت عن موقف الثوار ضد الإمام الصلت بزعامة 
موسبى بن موسبى"' 

وخلال القرن الشالث الهجري/ التاسع الميلادي استخدم بعض زعماء 
القبائل في عمان لقب الوالي. ومع أن هذه الفترة شهدت الحكم الرستمي في 
شمال أفريقيا وزعامتهم للإمامة م إلا أن ولاة عمان الإباضيين كانوا 
ينتخبون من قبل سكان عبان ولا يعينون من قبل أئمة المغرب. وهكذا حل 
الانقسام في منطقة عبان وقسمت إلى عدة ولايات وعاش أئمتهم في منطقة نزوى 
(نزوه)”" . 

في العام هم/ 47م انضوت عيان من جديد في ظل الدولة العباسية 
بعد الانتصار الذي حققه القائد العبانى محمد بن نور والذي قتل فيها بعد. غير 
أن إباضية عمان الداخل بقولابتمت عون باستكال نسبي عن الدولة العباسية. 
وبالرغم من تمكن العباسيين. ومن بعدهم السلاجقة من ضم هذه المنطقة 
إليهم. إلآ أن الإمامة الإباضية استَمرَتَ هناك دون انقطاع. وخير شاهد على 
ذلك هو تولي أئمتهم حكم-البلآد في القرن الرابع الهمجري/ العاشر الميلادي» 
حسب ما تذكره المصادر الإباضية9 , 

وهكذا ظلت الإمامة الإباضية في عمان تسير دون انقطاع تة تقريباً على مدى 
أربعة قرونء ثم توقفت هذه الإمامة لمدة قرنين ونصف سيطر خلاها النبهانيون 
على الحكم وألغوا بدورهم الإمامة واستخدموا لقب الملك في حكمهم”". 


(17) تاريخ الخليج العربي في العصور الإسلامية الوسطى (بغداد: دار واسط للدراسات والنشر 
والتوزيع . الطبعة الثانية» 1946م) ص ١١‏ . 


(710) انظر 2 .2 رمأك.رره «فللزلل103 - له» ,.أعاءاع1آ. 1" 

(18) المرجم السابق . 

(14) لدراسة تحليلية مختصرة عن تاريخ عمان السياسي داخل الدول العمانية إلى قيام دولة اليعارية. 
راجع 3 


ملناكستدع2 سقتطوهخ غط]” مذ «51216 تمقدم0 عط 014 متعم عط1» ,مموس لاما .ل 
مهم داعت ممعنه164 ده كعتلن5 .لموبومن11] عاعرء12 زط لعاتلع .كءنائله2 لصة باع 50 
.3 - 67 ,طط ,1972 ,.10آ مسأسصسن_آ لس معلاف ععنمء© :008مدم1 .8 ,معاطة 
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«وحين يأتي المؤرخ إلى تاريخ عبان خلال الفترة النبهانية بين القرن الثالث عشر 
الميلادي والقرن الخامس عشر الميلادي لا يجد أي مصدر تاريخي معروف. 
وليس ذلك بغريب» فهؤلاء النبهانية ليسوا إباضية. . . (كما). . . لا يشير إليهم 
مؤرخو عمان الإباضية من القرون التالية. . .6" . 


حكم اليعاربة 
في عمان وبداية حكم البوسعيد: 

قي النصف الأول من القرن التاسسع المجري/ النصف الأول من القرن 
الخامس عشر الميلادي » قامت الثورات الإباضية التي أعادت الإمامة إلى عمان» 
واستمرت خلاها الإمامة قائمة حتى عام 0١‏ م ثم انقطعت لأكثر من ستين 
عاماً انتشرت خلاها المحن والفتن ‏ على حد قول المؤرخ نور الدين السالمي - 
وقامت على أثرها الإمامة.الأباضيةممثلة في أسرة اليعاربة بزعامة الإمام ناصر 
مرشد اليعربي أول أثمة اليعاربة/ الذي بويع له بالرستاق عام ٠١74‏ ه/ 
4 م0" , وظلت هذه الأسرة تمارس الحكم في عبان من عام 1574 ححتى 
عام 174 م”". .ويوجز لنا مال زكريا قاسم الوضع, وذلك على النحو التالي : 

«وعلى الرغم من عدم ميل الأباضَينَ إن حصر الإمامة في أسرة واحدة» 
فإن الإمامة استمرت قائمة في تلك الأسرة على طريقة الانتخاب بين أفرادها 
لأكثر من مائة عام. وسبب ذلك فيا يبدو أن هذه الأسرة نجحت في تعزيز 
مركزها لدى العمانيين» بفضل جهودها في الصراع الذي نشب بين عمان 


. ١5 فاروق عمرء تاريخ الخليج العربي في العصور الإسلامية الوسطى؛ ص‎ )7١( 

(91) «لقد جرت محاولة فاشلة للقضاء على سلطة النبهانية وإعادة الإمامة الإياضية في القرن 
الخامس عشر الميلادي وكانت نتيجتها أن عزز ملوك النبهانية نفوذهم وذلك بالتحالف مع 
الحساوية من خارج عمان. إن ذلك التحالف مع كتلة غير عمانية أدى إلى رد فعل إقليمي 
داخل عمان حيث اجتمعت قبائل عمان بزعامة ناصر بن مرشد اليعري لطرد الدخلاء والقضاء 
عل النبهانية المتحالفين معهم». فاروق عمر. تاريخ الخليج العريء ص ,.١6-1١54‏ انظر 
أيضا بدر الدين عباس الخصوصي: دراسات في تاريخ الخليج العري الحديث والمعاصر» 
الجزء الأول. (الكويت: جامعة الكويت» الطبعة الأولى» 1418 م): ص 790. 

(077) المتابعة مراحل حكم أسرة اليعاربة من بدايتها إلى نهايتها أنظر ملحق رقم 4 . 


ناصر المرشد البريك هن 


والمرتغاليين» وبفضل ما حققته لعمان من تفوق بحري. وخاصة في عهد أئمتها 
ناصر بن مرشد وسيف بن سلطان»”” , 


ومالبثت هذه الأسرة أن واجهت صراعاً أسرياً خطيراً حول منصب 
الإمامة. ولج بعض المتنازعين من أبناء الأسرة إلى الاستعانة بالفرسء» ولبى 
حاكم الفرس آنذاك نادر شاه النداء ‏ والذي له يخي من ورائه نواياه 5 سط 
نفوذه والسيطرة الفارسية على الساحل الغربي من الخليج9". 
أدى احتلال الفرس لعمان ١78(‏ - 1741 م) إلى قيام ردة فعل مضادة 
مخضت عن قيام حركة تحررية عمانية ضد الفرس بقيادة حاكم إقليم صحار من 
قبل اليعاربة أحمد بن سعيد. وكانت من نتائج خلااص بلاده من سيطرة الفرس 
أن انتخب إماماً للعمانيين (1171هم/:17/47 م). وهكذا انتقلت الإمامة من 


أسرة اليعاربة إلى أسرة البثوسعيند والتي لا تزال تحكم عمان إلى السوقت 
الحاضر ©" . 


حكم البوسعيد في عمان. وانفصال الإمَامة عن السلطة : 
ظل الإمام أحمد بن سَعيد يحكم عتَان في العاصمة اليعاربية: الرستاق حتى 


(17) «الأصول التاريخية لقضية عمان». ص 154 . راجع أيضاً: بدر الدين عباس الخصوصي. 
دراسات في تاريخ الخليج العربي الحديث والمعاصر.ء ص 58-50. 

(0175) إن تاريخ عمان كدولة قد هيمنت عليه ثلاث اعتبارات: الوضع القبلي ودور الإمامة والصراع 
بين العمانيين والأجانب على السيطرة على مناطقها الساحلية. أنظر: 

.2267 ونأك .مه «ع]5)8 أمقمه0 عط 01 منمرة0 عط » رممسعصن1811 .ال 

(5/ا) بدر الدين عباس الخصوصي . دراسات في تاريخ الخليج العري الحديث والمعاصر. ص ا7. 
ومن ادير بالذكر «أنه منذ مطلع القرن الثامن عشر ‏ حسب تفسير كيل .. كانت هناك قوتان 
تتحكان في الحياة السياسية في عمان: الانقسام المذهبي بين الإياضية والسنة الذي قسم 
السكان منذ القرن الثاني للهجرة» والتحزب الهناوي ‏ الغافري بين القبائل الذي كان يوازي 
إل حد كبير الانقسام الأول». وهكذا وفإكت هذه التحزبات القبلية المذهبية الأصل أسهمت 
إسهاما كبيرا في إضعاف الانتفاضة الوطنية بإجبار الأطراف المتنازعة على الاستعانة يالقوى 
الأجنبية نفسهاء الفرس ولا (أعوام ١70‏ - 1747 م) في زمن اليعاربة» ثم الإنجليز (أعوام 
١17١98-0١‏ م)ليٍ زمن البوسعيد». خلدون حسن التنقيب: المجتمع والدولة في الخليج 
والجزيرة العربية. (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» الطبعة الأول» ١941‏ م) 
ص77 - 4لا . 


كدق الباضية 


للعععللل سلب -س-سإ-ب-ب ب بإب بم ل 


وفاته عام ١/817‏ م. بعد ذلك أجمع العمانيون على تولي ابنه سعيد الإمامة. 
ولكن الصراع نشب عندما خرج عليه رجال الدين الإباضية وقيام ناصر بن أبي 
نيهان ومطالبته بإقصاء سعيد وانتخاب إمام جديد يرضاه العمانيون» مما أدى إلى 
مزيد من الاضطرابات في أنحاء عان نج عنه انفصال الساحل العماني عن 
الداخل» عندما تمكن اينه حمد من الانفراد بحكم مسقط وانتزاعها من محمد بن 
خلفان البوسعيدي نائب الاإمام هناك ونقل عاصمة البلاد إليها”©. «وبوفاة حمد 
عام ١7/47‏ م دخل عمه سلطان بن أحمد وأخواه سعيد وقيس في اتفاق سمي 
إتفاق برقه الذي توزعت بموجبه السلطة بينهم» على أن يحكم سلطان مسقط 
ويبقى سعيد في الرستاق ويحتفظ قيس بصحار. وكان ذلك في الواقع البداية 
الرسمية لانقسام عبان إلى الساحل الذي يحكمه السلطان؛ والداخل القبلي 
الذي يحكمه الإمام. أي بداية:انفصال السلطنة عن الإمامة. .»”". 

وهكذاء فإن انقبنام السلطةءنِينَ/الداخل (الإمامة في الرستاق) والساحل 
(مسقط) والتخلٍ عن العاضمة ذات الموقم المتوسط في البلاد والتي كانت تحافظ 
على سياسة التوازن القبلي والضّراع المذهبي . كل ذلك تمخض عن زيادة في 
حدة التوتر والانقسام في ميان لمدة_تقارب الققرنين من الزمان9". 


(7/) بدر الدين عياس الخصوصي. دراسات في تاريخ الخليج العربي» ص 8ا- 75. 

زفقفة خلدون حسن النقيب: المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية» ص 7/8. 

(4/) «وشهد عهد الإمام سعيد بن أحمد الذي استمر إلى عام ٠187م‏ ثنائية الحكم في عبانء من 
حكم ديني يمثله هو كإمام في الداخل, وحكم زمني على الساحل لطبيعة الظروف التي دعت 
إليه»... وما شجمع ولاة الساحل على إقامة علاقات مع العام الخارجي (الفولدييت» 
الفرنسيين والانجلين هو ضعف سلطة الإمام «بسبب التفكك الداخلي الذي نتج عن اقتطاع 
أقاليم البلاد لبعض أفراد الأسرة الحاكمة. . . وعلى هذا النحو بدأ ظهور السلطنة التي اتفذدت 
مسقط عاصمة لها على حين ظلت الإمامة في عاصمتها الرستاق. لكن وجود حكم في مسقط. 
وحكم آخر في المنطقة الساحلية جعل سلطة الإمامة تتقلص وتنزوي في المقاطعات الداخلية, 
على حين أخذت السلطنة تضطلع بشؤون الحكم تدريجياً. يضاف إلى ذلك أنه بعد وفاة الإمام 
سعيد» وعدم مواتاة الفرصة لانتخاب إمام جديد. أصبح حكام الساحل هم السلطة القائمة 
فعلا. وأدى ذلك إلى الإنفصال بينهم وبين الإباضيين في الداخلء لأهم لم يكونوا على 
إستعداد للإعتراف بأسلوب للحكم سوى الإمامة الإباضية» وآثروا الاحتفاظ بشخصيتهم 
دون اعتراف متهم بشرعية الحكم القائم على الساحل. ول يعبأ حكام الساحل بذلك» إذ أنهم - 


ناصر المرشد البريك فيل 


ولمتابعة الحديث عن تطور الإمامة بعد أحمد بن سعيدء فإنه لم يستطع ابنه 
سلطان اهن 1855 م) ولا ابن أخيه بدر بن سيف -1١4895(‏ 18*10 م) 
أن يسيطرا بقوة على حكم البلاد نتيجة للانقسامات العائلية والظروف السياسية 
الخارجية المحيطة بهم . وهكذال فقد اغتيل بدر من قبل ابن عمه سعيد بن 
سلطان (1805- 18607 م) والذي شهد عهده صراعاً بين الساحل والداخعل 
وتحول مركز الثقل إلى جانبه في مسقط. كما امتد سلطانه على منطقة كبيرة في 
عمان وخارجهاء وانتهى به المقام أن توججه في عام 18179 م إلى شرق أفريقيا 
والإقامة في زنجبار وترك الحكم في عمان في يد ابنه ثويني. وهكذاء وبعد وفاة 
سعيد عام م بقي ثويني حاكياً على عمان وأخوه ماجد واليا على منطقة 
زنجبارء لكن الأخوين تصادما معاً مما:أدى إلى تدخل الإنجليز (والذين كانت 
لهم اهتهامات بالغة ف المنطقة ؤتفوذ ذ واسع) واعتيرت «ممتلكات» البوسعيد في 
أفريقيا مستقلة عام ١187إم‏ تحت إمرة مباجد بينها استمر حكم ثويني على 
مسقط"© , 

وفي السنوات الاثنتي عشرة: اللاحقة. كانت عمان تعاني من مشاكل اقتصادية 
نتيجة لفقدانها زنجبار ودخول ل الموحدين في المناطق المحيطة بهم» بالإضافة إلى 
المشاكل الداخلية المتعلقة بشؤون الحكم في مسقط . وبالرغم من هذه الأحداث 


لم يعودوا بحاجة إلى تأييد ديني يعتمدون عليه بل بدأوا يستندون إلى نواح أخرى لتأييد 
نفرذهم . كاصطتاع القوة العسكرية. وموالاة الاتصال بالدول الأجنبية . وساعد الؤباضيون 
على عدم الاعتراف بحكم السلاطين والتمسك بنظام الإمامة رغياً عن عدم انتخاب إمام 
جديد يخلف الإمام سعيد. أن الإباضية كمذهب لا ترى ضرورة توالي الأئمة في الحكمء بل 
تسمح بوجود فترات تلو فيها الإمامة. ما دام لا يوجد شخص جدير بهاء وهي الفترات التي 
يطلق عليها الإباضيون فترات الشغور. وعلى ذلك فليس انقطاع الإمامة في فترة من الفترات 
معناه انتهاؤهاء لان الإمامة كانت تظهر ثم مختفي, ثم تعود إلى الانبعاث حينما تواتيها 
الفرصة». (كها هو موضح سابقاً من قبل الباحث). لأهمية هذا الموضوع ذكرت هنه الفقرة 
بأكملها. ومن أجل مزيد من التحليل في قضايا الإمامة الإباضية والسلطنة في عمان» راجع : 
جمال زكريا قاسم : «الأصول التاريخية لقضية عيان». ص .١97-1١١٠١‏ 

(79) المزيد من التفصيل عن دور سعيد بن سلطان في عمان ونفوذه خارجها أنظرء حسن ابراهيم 
حسنء انتشار الإسلام في القارة الإفريقية (القاهرة: مكتبة النبضة المصريةء الطبعة الثالثة» 
44م) ص .7١7-١95‏ 


فنا الإباضية 


اا 2ش 
فقد استطاع ثويني من إعاقة خطط أخيه تركي بن سعيد ولكنه. أي شويني» 
اغتيل من قبل ابنه سالم عام 6 أو1455امء بعدها تسلم سالم الحكم 
ولكنه كان على خلاف ليس فقط مع عمه تركي ولكن لظهور التحالف القبلي 
والدينى من قبل القوات الداخلية بقيادة عزان بن قيس والذي بايعته المنطقة 
الداخلية أخيراً إماماً عليهم. وفي العام 1814 م استولت قوات عزان على 
مطرح ومسقط وانتهى الأمر بسالم أن هرب إلى فارس”". 

وبعد مقتل الإمام عزان بن قيس عام 187٠‏ م في صراعه مع تركي بن 
سعيد على السلطنة. تولى الأخير الحكم واستولى على مسقط في السنة التالية 
(181/1 م) وتخلل حكمه كثير من الأمور الداخلية والشؤون الخارجية ثم توقي 
عام 188/8 م. بعد ذلك تولى فيصل بن تركي الحكم (1244 - *"١91١1م)‏ ثم 
تيمور بن فيصل 14215019195م)2 فسعيد بن تيمور (5 ١91/١ 1١97‏ 2.0 
والذي بدأ يخطط في أؤاسط الأربعينات على العمل في استخدام قواته العسكرية 
لمد نفوذه وسيطرته على الداخل . وشرع ف هذه التحركات عام 191717 م بدءا 
بدفع الأموال لرؤساء القبَآتَلَوالتي كانت تأتيه من خلال تعاونه مع شركة 
الزيت البريطانية وما أن حَلَعام.14460 م إلا وهو على علافات حسنة وجيدة 
مع كثير من الشخصيات الامة في البلادء ماعدا الإمام محمد بن عبدالله 
الخليلي الذي بويع بالإمامة عام ١1476‏ م6. هذا الإمام كانت له مكانة مرموقة 
بين مؤيديه ولذلك. فإن محاولات السلطان سعيد لم يتم لها النجاح إلا في عام 


)4١(‏ كانت إمامة عزان ذات أهمية من ناحيتين : | أولاء لأنها «أدت إلى الإطاحة بحكم السلاطين في 
وكانت تقوم قبل ذلك في العواصم القديمة (أزكى » مل الرستاق. نزوى)»» مال زكريا 
قاسم «الأصول التاريخية لقضية عبان»» ص 175 . لمعرفة هذه الأماكن راجع نخارطة عبان في 
آخر البحث. 

)4١(‏ لقد أعيد بعث الإمامة الإباضية عام 1417 م حينم تولى شؤونها الإمام سالم بن راشد 
الخروصي (راجع ملحق رقم 5). هذا وقد شهد عام 10٠‏ مم معاهدة هامة هي معاهدة 
السيب والتي نظمت العلاقة بين سلطنة مسقط وإمامة عيان. لمزيد من المعلومات عن هذه 
المعاهدة وآثارها في المنطقة انظر كتاب د. خلدون النقيبء المجتمع والدولة في الخليج 
والجزيرة العربيق» ص .1١١9-١١6‏ 


ناصر المرشد البريك شل 


م وهي سنة وفاة الإمام الخليلي””. وفي هذه الفترة كان الوضع الداخملي 
قد تغير بصورة ملحوظة. خاصة وأن المناطق الداخلية من عمان كانت تتمتع 
تقريباً باستقلال ذاتي تحت نظام قبلي, ولكنه ونتيجة للمد القومي العربي 
وإمكانية انتشاره في المنطقة. ثم احتمال وجود منابع للبترول في أراضي الامامة. 
كل ذلك دعا السلطان سعيد إلى الدخول عسكريا إلى هذه المناطق والقضاء على 
الإمامة الجديدة بقيادة غالب بن علي الحنائي والسيطرة على هذه الأماكن وضمها 
إلى سلطنته عام 14660 م69. وهكذا تمكنت السلطة في مسقط أخيراً من توحيد 


عيان رغم حدوث بعض الاضطرابات والثورات ولكنبها لم ته تثمر عن شي 49 
وانتهى مها المطاف إلى استمرارية حكم سعيد بن تيمور حتى 77 يوليو 
184ل م حينسا تمكن ايئه قابوسن من تولي السلطة وتغيير اسم الدولة إلى 
سلطئة عمهان وحكم البلاد إلى.الوقت الخاضشره» . 

خائمة 


لقد حاول البحث» ما أمكن) مناقشة موضوع الخروج (الشورة) على 
السلطة المركزية في التارزيخ الإسلامي متمثلا في-فرقة الخوارج . هذا الخروج. 


(40) من الجدير بالذكر أنه في ديسمير من عام 146١‏ م اعتبرت عبان دولة مستقلة بموجب معاهدة 
صداقة مع بريطانيا باسم سلطنة مسقط وعمان يرأسها السلطان سعيد بن تيمور. 

(47) إن الأحداث التي وقعت بين عامي 514 1451 م وهي تمكن قوات مسقط من الأراضي 
الإمامية في الداخل دفعت بالقضية العبانية إلى مجال المناقشة الدولية. لمتابعة تطورات هذا 
التدخل بتفصيل وتحليل أوسع انظر: 
هق 02 0055هلكمناه1 لقعتانا20 :تدع لأعتامء 1 عطا مذ مقدم0» ,رمورعاء2 مطول 
3ع لانمل] كمنامه11 كصطه1 عط1' .728062عدوانط1 .([.ط8» 5]86 عسجرعصط 

.7 .12.0 ومع منطمة/171 
راجع أيضاً جمال زكريا قاسم «الأصول التاريخية لقضية عمان؛» ص 185 180. 

(84) من ضمن هذه الإضطرابات والأحداث, بجانب مشاكل الإمامة والسلطنة. ثورة : ظفار والتي 
منذ أواسط الستينات بدأت تمثل تحدياً جديا ريما كان أقوى وأشد من دور الإمامة ولكن لا 
يسع المجال والبحث هنا للحديث عن هذه الثورة. للؤطلاع راجع . 

4 - 28.306 .1ن .م0 «لكنااصعن) لأعتامء 15 عطا صذ مقص0» بممجرعئععءط صطول 

(45) جاءت هزيمة هذه الحركات والمعارضة في عام 147/5 م. لمتابعة المراحل التاريخية لتطور الإمامة 
والسلطنة في عبان الساحل والداخل والأسر الحاكمة راجع ملحق 4» 28 1. 


يل الإناضيّة 


والذي كان في أساسه خروجاً سياسياً ثم أخذ الطابع الديني يغلب عليه مثله 
كمثل سائر الفرق الإسلامية الأخرىء كان نتيجة الخلاف المشير حول مسالة 
السلطة والحكم المتمثلة في مفاهيم الخلافة والإمامة. هؤلاء الخوارج كان لهم 
دورهم الكبير في إثارة الكثير من المحن والفتن في عهد الدولة الأموية, مما ساعد 
بطريق أو بآخر إلى إحداث كثير من الاضطرابات وعدم الاستقرارء ومهد 
الطريق بالتالي لقيام الدولة العباسية التي قامت هي بدورها بمحاربة هذه 
الفرقة. وانتهاء الأمر بها بأن انتقلت إلى مناطق بعيدة ونائية عن مركز السلطة . 

وكما بين البحث» فإن هذه الفرقة الأصل انبثقت عنها الإباضية بعد 
اختلافها بع شقيقتها الأزارقة. وقد تناولت الدراسة. بعد ذلك. تحليل 
الأصول الفكرية والسياسية هذه الفرقة وخرجت بنتيجة مؤداها أن هناك مبادىء 
عامة تجمع بين هذه الفرقة وغيرهًا.من فرق الخوارج. وهناك أمور باعدت بينها 
وبين غيرها من هذه الفزق. ومن هذة,الأمور هو تميزها عن غيرها بالاعتدال في 
الآراء الدينية والواقعية في المواقف السياسية «الاعتدال السياسي» والبعد عن 
المثالية, كما انتجت الأبآضية مَتَبِجا مرَياً منظيأ. من خلال حملة العلم والدعوة 
السرية. أعطاها القبول والاسّتمرارية والثبات خلال قرون الإسلام العظمى . 

ومن خلال تطرق البحث إلى ملامح نشوء وتطور فرقة الإباضية في أماكن 
مختلفة من العالم الإسلامي وجد أن انتشار هذه الفرقة تلازم مع دورها في قيام 
بعض الدول» وكان ذلك واشيها في منطقتين هامتين» ساعدت ظروفها 
الجغرافية على تمركزهما في تلك المناطق. وهما شهال أفريقيا والجزء الجنوبي 
الشرقي من شبه الجزيرة العربية: تخلل هذه الفترات وهذه الأقاليم صراعات 
مذهبية؛ وانقسامات قبلية» ونزاعات أسرية ومنازعات إقليمية. وتدخلات 
أجنبية وأطماع خارجية. واندثرت في شال أفريقيا بيننا ترعرعت في عمان مع 
سيطرة السلطنة في النباية على الحكم الشامل في الداخل والساحل. 


ملحق رقم ١‏ 


عبدائله بن وهب الراسبي (78 ه/6608 م) 3 
الأزارقة الإباضية ْ الصفرية النجدية (النجدات) 
نافع بن الأزرق أبو بلال مرداس التميمي عبدالله بن صفار نجدة بن عامر 
عبدالله بن إباض أو 
- جابر بن زيد - زياد بن الاصفر 
2 أبو عبيدة مسلم بن أي كريمة 


الربيع بن حبيب 


الإباضية الأولون 


اليزيدية الحارئية البيهسية 
المقدام أو عبدالله بن يزيد بن جابر 


الإباضية الأفريقية 


الوهبية النكارية النفائية الخلفية الضحاكية2 الإبراهيمية الواقفية 2 الميمونية السليهانية 
' 5 نفاث الضحاك بن قيس (ميمون بن «(أبوسليان بن 
الوهاب الرستمى أبو المعروف شعيب ِ 
عبدالو اب الرسحهي ١‏ . 7 59 5 7 0 أذ 
أو عبدالله بن وهب بن المعروف (فرج بن نصر النفومي) خخلف بن السمح الحارئي عمران) 2 يعقوب بن أفلح) 9 
الراسبي (النكائية). ١‏ 


شرل الإياضية 


ااااياااااااااالاللللللللللللللللللللللصس كئيسة 
ملحق >" 
الإباضية في شمال أفريقيا" 
أبو الخطاب عبد الأعلى بن السمح المعافري 


سيطرة محمد به الأاشعث تولى الإمامة ١4٠‏ ه/لادلام 

الخزاعي» الوالي وأحد كبسار مات في معركة تاورغا في صفر ١54‏ ه/١8لا‏ م 

القادة في عصر المنصور ١‏ قام الإباضيون بثورات عديدة ضد 
العباسي. عل القيروان السلطة السياسية 

(ت ة:اه) 


1 
1 20 أبو حاتم يعقوب بن حبيب تولى 0 5 1 
قتل على يد يزيد بن حاتم بن قبيصة إلوامة :وم ع مو قاد ثورة سنة ١١١‏ ه/ماام 
ين المهلب بن أي صفرة ودخل ةا ع وسمي إمام الدفاع 
القيروان سنة 108 ه/777 م 


ا انتهت هذه الشورات في النهاية 
عبد الرحمن بن رستم تولى الإمامة بتأسيس الدولة على يد عبدال رحمن 


كان قاضي طرابلس وتولى ولاية 11/8 ها (8لالام) مات بن رستم وبداية العهد الرستمي 


افريقية من قبل الإمام أبي الخطاب 


ااا يو 787 م) (الإمامة الرستمية) 
(154ا ه/4ملام) قام بإنشاء مجلس للشسورى 
ا لاختيار الإمام بعد وفاته 


عبدالوهاب بِنْ عبدالرحن بن 
خروج يزيد بن فندين اليفرني 'بسيب رسعم, تولى.! , -15١48‏ نخروج خلف بن السمح ابن الإمام 
رغبته في الرئاسة والتوظيف في 14 ه/101 4814م وقيل أبي الخطاب انبزامه في معركة سئة 
المناصب العليا في الدولة (سموا ١4-1‏ ه؟045/5- 5879 ١0له‏ وإليه تنسب الخلفية 
جماعته فيا بعد بالتكارية) ا 
ا 


استطاعوا جمع شمل الإباضية في كل أفلح بن عبدالوماب 1١48‏ 3س سسم 


. | 
الشري رنالت ملكاي عة اس وقيل ٍْ 
أقاليم المغربين الآدنى والاوسط 6د م إ 
قل يدف 4 الام حدث خلاف مع فرج النفوسي 
المعروف بنفاث وإليه تعود فرقة 
النفائية . 


(#)» وضعت هذه المعلومات من قبل الباحث مع الرجوع إلى المصادر التالية: أبو ربيع سلييان 
الباروني: مختصر تاريخ الإباضية. ص 77 - 50 ؛ السيد عبد العزيز سالم» المغرب الكبير (؟) 
العصر الإسلامي . ص ”2-677 615؟ سعد زغلول عبد الحميد» تاريخ المغرب العري (5). 
ص 5-1788٠1؛‏ عوض خليفات «الإباضية في المغرب العري» دراسات إسلامية. ص 
44؛ محمود إسماعيل عبد الرزاق, الخوارج في بلاد المغربء ص 85 46 
و#5١-475م١.‏ 


ناصر المرشد الريك ا 


أفلح بن عبدالوهاب 
أبو اليقظان أبو بكر يعقوب 
111/1 7م مسا ل عا لوس تولية محمد بن عرفة 


| أمور البلاد واكم 
1 
ا 


أبو اليقظان محمد بن أفلح 781-16١‏ ه//ا2 - 4414م 


انتهى حكمه نتيجة نضاله مع أبو حاتم يوسف بن محمد تولى 
الأغالبة وهزيمته في معركة مانو سلئة الحسكم 1548١‏ 544ه 844 
نا ه/07وم م وأدى إلى سقوط 407 ماذخل تاهرت في سنة 


١ 
خروج عمه يعقوب عليه ومبايعة‎ 
بعض سكان تاهرت له بالإمامة.‎ 


دامت الحروب بينهم أربع سنوات 
هيبة الإمام ورغبة بعض أقاربه في 147 ه انتهت بانتصار أي حاتم ورجوع 
الإمافة فجامو عليه أيه عن أبينه عمه إلى زواغه (مكث في الحكم 
وقتله سنة 795 ه أربعة أعوام) 


اتسم عهده بالقلاقل والفتن. 1915-1 ه/لا9ة ‏ ونكقم 00 الداخعلي لاتهامه بقتل 
خيه وعمت الاضطرابات نتيجة 
لقرب خطر الإسياميلية 
(الفاطمين) 


يعقوب بن أفلح «آخر أئمة الدولة السرستمية. ذهب 
إلى وارجلان بعد سقوط شاهرت 
على يد أي عبدالله الشيعي سّنة 
احالف ه/1094م6. 


(*#) المرجم السابق , 


م١‏ << الإباضية 


ملحق ٠‏ 
الإياضية في عبان 


الجلندي بن مسعود 1١71(‏ - 1174 ه/ 1076١‏ 7هلام) 
0 
قضى على الإمامة كاظم بن حزية (الحملة ا 
العباسية) أو حازم التميمي 1١74‏ ه/ ١ه‏ | 
لام إٍ 
| فترة فتور الحركة وإن شهدت بعض الثورات التي 
١7 6‏ ه | قادها سلوران وسعيد الجلنديين وفشلها ثم انتقال 
| هام إلى شرق أفريقيا ش 
١‏ 
١‏ 


اختيار الإمام محمد بن عفان 119 11/4ه/1941 1087م 
! 


انتقال مشيخة البصرة إلى نزؤة (نزوى) 


غسان بن عبدالله اللحمدي الأزدي 7١1147‏ ه/م 51-20 أو 4058م 
1 


سم صم مم حم امن حم 


١ 
١ 
عبد الملك بن حيد لا١٠  576 ه/ 257 2410م‎ 


مهنا بن جيفر اليحمدي ١؟؟ ‏ /3777 ه/0617-841مم 


(أصبحت منطقة حضرموت تابعة لإمامة عيان) 


(عزل فيا بعد ووقمت صدامات عنيفة أدت إلى 
انقسامات سياسية وفكرية وحروب بين القبائل 


إ 
/ 
١‏ 
ْ 
الملت بن مالك الخروصي 517 777 هل/ 07م - /لهم 
0 
ا 
| 
١‏ 
١‏ 
التزرية والهنائية) ا 


راشد بن النظر اليحمدي 54 771 ه/1هه - 2446م 
عزان بن تميم الخخروصي 707 *18 ه/ 24م قوم 
إ 


4 ملقم م 
انضوت عان في ظل الدولة العياسية. استمرار الإمامة الإباضية في الداخل على مدى أربعة 
قرون ثم حكم النبهانيون الذين سيطروا مدة قرنين ونصف وألغوا الإمامة واستتخدموا لقب الملوك في 


ناصر المرشد الريك فيل 


ليف 


ملحق 4 
الإمامة في عيان* 
بداية حكم اليعارية: 
ناصر بن مرشد اليعربي. ٠١74(‏ ه/١6١٠1‏ ه)(1145-1174م) 
ا 


| 
١‏ 
سلطان بن سيف الأول ( ٠١6١‏ هل 51١اه)‏ (11495 -4اكام) 


يلعرب بن سلطان ١514( )ها1١١4- 1١١941(‏ - احكام) 
فترة نزاع أسري وصراع قبل إٍ 
سيف بن سلطان الأول 47 1177-311١‏ ه/ 1547 ١‏ م) اختلاف في تحديد العام 


١ 
سلطان بن سيف الثاني :(11559:-1113 ه/11لا١ - 11014 م)‎ 
)ما1١‎ . ١9711 مهنا بن سلطان(1؟١١ - 38727 أه/‎ 


١ 
1 حروب أهلية‎ 
-144/9ام يعرب بن بلعرب‎ 14 
1 
1 50 
حرا عر لت بين يعرب بن سّلطان:“] بلعرب بن ناصر . . . خروج بلعرب بن ناصر عل الإمام‎ 
اليعارية و باتكل 6ك لالد ه١111 فكلاكام)‎ 
المؤيدة لهذا وذاك‎ 


محمد بن ناصر بن عاض(107 171211917114021 م) 


- تادحول لسن[ | | اااا سام 


عو سيف بن سلطان الثاني بلعرب بن حمير بن سلطان بن سيف 
, ها/والالم 11461 ها للم 
اجتباع علياء بهلة ونزوة ا 
(نزوى) مع زعباء بني غافر 00 
المعاول واخختيار ١‏ 
ا ملطان بن مرشد بن عدى ١778/1١84‏ م نزاعه حتى 
توفي في حصار صحار أوقف إٍ قتل عام 1ه 
تقدم الفرس واعترفت جميعم || 
قبائل عيان إماماً عليها. ل حكم البوسعيد 


وضعت هذه المعلومات من قبل الباحث بالاستعانة بالمصادر التالية: د. بدر الدين عباس 
الخصوصي . دراسات في تاريخ الخليج العربي الحديث والمعاصرء صن ,4١-50‏ د. جمال 
زكريا قاسم «الأصول التاريخية لقضية عيان».» ص ١78‏ -181. نور الدين السالمي : نحفة 
الاعيان بسيرة أهل عيان» الجزء الثاني (مسقط: وزارة التراث القومي والثقافة 
١‏ ه5م19 م)., سرحان بن سعيد الأزكوي العباني. تاريخ عيان المقتبس من كتاب 
كشف الغمة الجامع لأخبار الامة (مسقط: وزارة التراث القومي والثقافة, الطبعة الثانية 
1105 ه//كموام). 


ملحق ه 
بداية حكم البوسعيد* 


تخلص من الفرس وأشضع اليلاد أحد بن سعيد (1167- 1148 ه/ ١147 - ١114/17‏ م) 
لطاعته . إجماع زعياء عيان عل 
منحه الإمامة وبذلك اعتير أول أئمة 


سعيد سلطات قيس 
(حكم بعد أبيه ثم ترج سلطان نقل العاصمة إلى مسقط سلطان الرستاق (قبل ذلك 
عليه) طللاك- 1ندام) على صملر وما يليها) 
170 - 7744 م) الرستاق سلطان مسقط وزنجبار 
اتفاق برقة ١9/87‏ م 
«البداية الرسمية لإتقصال الاحل أمن الداخلة 
(السلطنة عن الإمامة) 


بدر بن سيف (5 1807/1180 م) اغتيل وأ بعده 
سعيد بن سلطان 119052319177 هال 1461-18197/18ام) 
امنداد حكمه على بعض المند وهل منطقة كبرق 
في شرق أفريقيا وعيان ‏ حتكم خمسون عاما 
وبعد وفاته وبالتحديد ١41١‏ م انفمث الدولة 
العيانية إلى دولتين. وهكذا نتج عن اختلاف 


الأباء على الحكم تدنعل بريطانيا وتقسيم عبان 
الكبرى إلى منطاق نفوذ وحكام متنافسين . 
مَاجِد ثويني برغش 
171 م1 مم11 مام بكقما مالتحوا)/ حكم ال مالك الأفريقية 
(سلطان على زنجبار وا الأفريم -15875اه) 1 106 م189 اناا 
على زنجبار والساحل الأفريقي) عل د لق عام ءادا ععدام 


سالم 1147 1لا ه/ثتد1ا. فاكخام 
قامت على يديه دولة الإمام ولكنه قتل سب ” عزان بن فيس (1186- 17437 ه- 1414 - 407ام) 
وبعده تول السلطة ‏ تركي بن سعيف (419؟١  ١06‏ ه/01م 1‏ ههدما م) 
تخلل الأعوام 18171 14317 م ثورات ولكنما لم تسمر 


عن إحياء جديد للإمامة اق يق 

إعادة الإملمة عام 1417 إلى نزوة (نزوى) 

الرستاق وتولى الم بن راشد الخخروسي (1588-17731 ه/8١41؟1‏ ١157م‏ 
بعدة تولى الزمام ومعايشته للسلطان سعيد ا 

بن تيمور والتوفيع على مماهدة السيب. محمد بن عبدالله اليل 1777-1727 ه/١41-194ؤام)‏ 
سوء تفاهم واحتلال نزوى عياصمة الإمامة : 

ا نزوى عياصمة الإ غالب بن علي المناتي (1500م- | ) 


(ه) المرجع السابق بالإضافة إلى كتاب الم بن حمد الحارثي العقود الفضية في أصول الإياضية» 
(مسقط* وزارة التراث القومي والثقافة, ١507‏ ه- 19547 م) ص /7547 17 .53١‏ 


ناصر المرشد البريك ف 


ليف 


ملحق 5 
مختصر سلسلة نسب آلبوسعيد (سلالة السلطان تركي بن سعيد)" 


عبدالله 
عباس محده عبدالله 
كامل 
عحمود | تركي 
امد 0 
هلال 78 
سهل فهد 
أحد 
| 
محمد 
برغشس 
صعيد طالوت 
عل 
متلطان 
ماجد 
د سعيد ل قابوس 
11 ”كام 15990 “لاقلام) ر“لاقا-ء )2 
ناهر طارق ركم"اها ) 
تركي بن سعيد فمل 0 للسلطان ١‏ 
زالاما - عمحدام) ‏ رعمما 0938 6 : ع 
11780 106 ه) (هم170 دهع 0 


المصدر ,2.380 ,4 .م0 «صسمع طأعشتمعه1 عط هذ صف0» ,.وموعاء2 مطول - 


ذل الإياضية 
المراجع العربية 


ابن الأثيرء أبو الحسن علي بن أبي الكرم محمد الشيباني (ت/ 570 ه) الكامل 
في التاريخ (بيروت : دار الكتاب العربي» الطبعة الرابعة ١5٠7‏ ه- 19417 م). 

ابن حزم الأندلسي» أبو محمد على بن أحمد بن سعيدء جمهرة أنساب العرب 
(جزءان) (بيروت : دار الكتب العلمية, الطبعة الأولى» 1987-114٠"‏ م). 

د ء الفصل في الملل والأهواء والنحل. (بيروت: دار المعرفة, ١4٠07‏ ه 
*لىمة١‏ م). 

ابن الخطيب السلاني» لسان الدين» تاريخ إسبانية الإسلامية أو كتاب أعمال 
الأعلام ني من بويع قبل الاحتلام من ملوك الإسلام. تحقيق وتعليق ليفي بروفنسال 
(بيروت: دار المكشوف, الطبعة الثانية» ١965‏ م). 

ابن خلدون, عبدالرحن بن محمد (ت 8١8‏ ه). تاريخ ابن خلدون المسمى 
بكتاب العبر وديوان اللمبتدأ والخبرء (بيروت: مؤسسة جمال للطباعة والنشر 
18 ها ١910/6‏ م). 

أبو زهرة, محمد. تاريخ المذاهب الإسلامية, الجزءان الأول والثاني. 
(القاهرة: دار الفكر العري /01921م),: 
» أبو حئيفة: حياته وعصره ‏ آراؤه وفقهه. (القاهرة: دار الفكر 
العربي» الطبعة الثانية» 191/5 م). 

ده تاريخ الجدل. (القاهرة: دار الفكر العربيء. الطبعة الثانيةء 
٠154ام).‏ 

أبو العرب» محمد بن أحمد بن تميم ومحمد بن الحارث الخشبي. كتاب طبقات 


علماء أفريقية (بيروت : دار الكتاب اللبناني» ب.ت). 

- أبو النصرء عمر. الخوارج في الإسلام. (بيروت: مكتبة المعارف» 1959). 

الأشعري. أبو الحسن علي بن إساعيل . مقالات الإسلاميين واختلاف 
المصلين. الجزءان الأول والثاني. تحقيق محمد محي الدين عبدالحميد. (القاهرة: مكتبة 
النبضة المصرية, الطبعة الثانية. ١788‏ ه/1959 م). 

- أعوشت, بكير بن سعيد. دراسات إسلامية في الأصول الإباضية. (القاهرة: 
مكتبة وهبهى الطبعة الثالثة. ١5٠4‏ ه/1944م). 


ناصر المرشد البريك ع١‏ 


أمين. حسين أحمد. دليل المسلم الحزين إلى مقتضى السلوك في القرن 
العشرين. (القاهرة : مكتبة مدبولي» /1941 م) 

- الباروني» أبي ربيع سليان. مختصر تاريخ الإباضية. (تونس: المطبعة 
السلفية. الطبعة الثانية.» ب.ءت). 

الباروني النفوسى. سليان بن عبدالله. الأزهار الرياضية في أئمة وملوك 
الإباضية, جزءان (مسقط: وزارة التراث القومي والثقافة. /ا٠5١‏ ها ١9417‏ م) 

بل الفردء الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي من الفتح العربي حتى اليوم. 
ترجمه عن الفرنسية عبدالرحمن بدوي., (بيروت: دار الغرب الإسلامي» 1981 م). 

- بيضون, ابراهيم. تكون الاتجاهات السياسية في الإسلام الأول. (بيروت: 
دار اقرأء الطبعة الثانية» ١54٠5‏ ه/1945١م).‏ 

جدعان. فهمي (تحرير) تأليف نخبة.من المفكرين والباحثين: دراسات إسلامية 
(إربدء الأردن: منشورات جامعة اليرموك :/الطعة الأولى ١1٠5‏ ه- 19487 م). 

جل أحمد محمد أحمد. دراسة عن الفرق في تاريخ المسلمين «الخوارج 
والشيعة». (الرياض: مركز الملك فيصّل للبحوث والدراسات الإسلامية؛ الطبعة 
الثانيق» ١4٠4‏ ه/1988 م). 

الجنحاني. الحبيب. التحول الاقتصادي والاجتماعي في مجتمع صدر الإسلام. 
(بيروت: دار الغرب الإسلامي, الطبعة الأولى» .)١19486‏ 
دراسات في التاريخ الاقتصادي والإجتماعي للمغرب الإسلامي. 
(بيروت: دار الغرب الإسلامي», الطبعة الثانية .)1١9485‏ 

الحارثي. سالم بن حمد بن سليمان. العقود الفضية في أصول الإباضية. 
(مسقط : وزارة التراث القومي والثقافة, ١4٠7‏ ه/1987). 

- حركات. إبراهيم. السياسة والمجتمع في عصر الراشدين. (بيروت: الآهلية 
للنشر والتوزيع» 1986 م). 

حسن» ابراهيم حسن . انتشار الإسلام في القارة الأفريقية (القاهرة: مكتبة 
الغبضة المصريةء الطبعة الثالثة. .)١9885‏ 

حلمي. مصطفى . نظام الخلافة ني الفكر الإسلامي. (الإسكندرية: دار 
الدعوة للطبع والنشر والتوزيع - توزيع مكتبة ابن تيمية؛ ١791/‏ ه//ا/ا9١‏ م). 


١5‏ الإباضية 


ا م تا 1000 


حنفي » حسن. من العقيدة إلى الثورة: التوحيد. المجلد الثاني (القاهرة: 
مكتبة مدبوليء ١948‏ م). 
هن العقيدة إلى الشثورة: العدل. المجلد الثالثء (القاهرة: مكتبة 
مدبوليء 4 ةو ١‏ م). 
من العقيدة ة إلى الثورة: الإيمان والعمل ‏ الإمامة,. المجلد الخامس . 
(القاهرة: مكتبة مدبوليء» ١988‏ م). 
الخالدي . طريف . دراسات في تاريخ الفكر العربي الإسلامي. (بيروت: دار 
الطليعة, الطبعة الثانية. ١91/4‏ م). 
الخصوصي. بدرالدين عباس . دراسات في تاريخ الخليج المري الحسديث 
والمعاصر. الحزء الأول. (الكويت: جامعة الكويتء الطبعة الأولى؛ 1918 م). 
خليفات. عوض . نشأة الحركة الإياضية, (الأردن 191/8 م). 
الريس» محمد ضياء-الدين: “النظريات السياسية الإسلامية. (القاهرة: مكتبة 
دار التراث» الطبعة السنابعة. 191/8م). 
سالمء السيد عببدالعزيزء المغرب الكبير. الجزء الثاني: العصر الإسلاميء 
(بيروت : دار النبضة العربية» .)١198١‏ 
السالمي » َوَرَالدَين عبدالله بن حميّد-تحفة: الأعيان بسيرة ضل عمان. الجزءات 
الأول والثاني. (مسقط: وزارة التراث القومي والثقافة. ١4٠١‏ ه/١1981م).‏ 
- السمائلٍ . سالم بن حمود. أصدق المناهج في تمييز الإباضية من الخوارج» نحقيق 
وشرح سيدة اسماعيل كاشف . (مسقط: وزارة التراث القومي والثقافة. 191/6 م). 
السيد. رضوان. الأمة والجبماعة والسلطة. .(بيروت : دار اقرأء الطبعة الأولى» . 
م4همغعاها ١9482‏ م). 
دح جيك مفاهيم الجماعات في الإسلام (بيروت: دار التنوير للطباعة والنشر» 
الطبعة الأولى» 4مم). 
الشهرستاني» أبو الفتوح محمد بن عبدالكريم. الملل والنحل. تحقيق محمد 
سيد كيلاني» (جزءان). (بيروت: دار المعرفة» ١951١‏ م). 
- الصعيدي » عبد المتعال. المجددون في الإسلام من القرن الأول إلى الرابع 
عشر ١٠1ه ١/٠‏ ه. (القاهرة: مكتبة الآداب, ب.ت). 


ناصر المرشد البريك ه4١‏ 


الطالبي. عمار. آراء الخوارج. (الاسكندرية: المكتب المصري الحديث. 
الوا م). 

عبدالحميدء سعد زغلول. تاريخ المغرب العربي. الجزء الثاني (الإسكندرية: 
منشأة المعارف 191/4 م) . 

عبدالرزاق . محمود اسماعيل. الخوارج في بلاد اقرب حنتي منتصف القرن 

الراء بع الهجري (الدار البيضاء : دار الثقافة.» ١91/5‏ م). 

عمارةء محمد. الرسلام وفلسفة الحكم . (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء الطبعة الثانية» ١910/9‏ م). 

ل تيارات الفكر الإسلامي. (القاهرة: دار المستقبل العربيء الطبعة 
الأولى» 1987 م). 

- العماني» سرحان بن سعيد«الأزكوي”. تاريخ عمان المقتبس من كتاب كشف 
الغمة الجامع لأخبار الأمة (مبنقط: وزارة التراث القومي والثقافة, الطبعة الثانية. 
15 ه/كم9١‏ م). 

عمرء فاروق» تاريخ الخليج آلعَرّب في العصور الإسلامية الوسطى (بغداد: 
دار واسط للدراسات والنشر والتوزيع؛ الطبعة الثانيقء 19486م) . 

عنان. محمد عبدالله . تاريخ الجمعيات السرية والحركات الهدامة. (القاهرة: 
إدارة الهلال» 19157 م). 

غارديهء» لويس. أهمل الإسلام. ترجمة صلاح الدين برمدا. (دمشق: 
منشورات وزارة الثقافة والإرشاد القومي. ١98١‏ م). 

- فلهوزنء. يوليوس . أحزاب المعارضة السياسية الدينية في صدر الإسلام: 
الخوارج والشيعة, ترجمة: عبد ال رحمن بدوي. دراسات إسلامية. رقم ؟؟. 
(القاهرة : مكتبة النبضة المصرية. 1954م). 

قاسم. جمال زكريا. «الأصول التاريخية لقضية عمان». المجلة التاريخية 
المصرية, المجلد /١9515( 1١‏ 156طم). 

- القلقشندي, أحمد بن علي (ت 417١‏ ه ‏ 15118 م) صبح الأعثى في صناعة 

الإنشا (بيروت : دار الكتب العلمية» الطبعة الأولى /ا*19١‏ ه1941 م). 

المتوكل. محمد عطاء (صدر الدين القبانجي). المذهب السياسي في الإسلام. 
(بيروت : مؤسسة الإرشاد الإسلامي», الطبعة الثانية» ١5٠08‏ ه ‏ 1986 م). 


11.5 الإياضبة 


- مجموعة من الباحثين. الديمقراطية وحقوق الإنسان في الوطن العربي (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» الطبعة الأولى» أكتوبر ١1987‏ م). 

مروةء حسين. النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية لم 
(بيروت : دار الفارابي» الطبعة الخامسة» 1486م). 

معروف» نايف. الخوارج في العصر الأموي: نشأتهم. تاريخهم . عقائدهم. 
أديهم . (بيروت: دار الطليعة, الطبعة الثالثة. ١5٠5‏ ه/ 1985م). 

معمر» علي يحبى . الإباضية بين الفرق الإسلامية. (جزءان)., (مسقط: وزارة 
التراث القومي والثقافة. ١5٠‏ ه/ 456ؤام). 

مؤنس. حسين. أطلس تاريخ الإسلام, القاهرة: الزهراء للإعلام العري. 
الطبعة الأولى. /ا*5١‏ ه/ا1948م). 

النبراوي» فتحية ومحمد نصر مهنا. تطور الفكر السيامي في الإسلام: دراسة 
مقارنة. الجزء الأول. (القاهرة:: ذانّ>المعارف. الطبعة الأولى. 1987 م). 

- النشارء علي سبثامي . نشأة الفكبر الفلسفي في الإسلام, (ثلاثة أجزاء). 
(القاهرة: دار المعارف» الطبعة الثامنة» ١98١‏ م). 

- النقيب» خلدون حسنّ“المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية. 
(بيروت : مركز دراسَات الوحدّة العربية» الطبعة الأولى» أكتوبر» 1941 م). 

هاشم. مهدي طالب. الحركة الإياضية في المشرق العربي. نشأتها وتطورها 
حتى نباية القرن الثالث الهجريء (القاهرة: دار الاتحاد العربي للطباعة؛ الطبعة 
الأولىء 1١491‏ ه/1981م). 

- الوارجلاني» أبو يعقوب يوسف بن ابراهيم» الدليل واليرهان (الدليل لأهل 
العقول لباغي السبيل بنور الدليل لتحقيق مذهب الحق بالبرهان والصدق). تحقيق 
سالم بن حمد الحارثي (ثلاثة أجزاء). (مسقط: وزارة التراث القومي والثقافة. 
اها 14418 م). 
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أمشبباءالدولا الوسيط سي الرضوز 
سسيلامام وي الاو 


على زنهور 


- القطاع السياسي في النلاوعي الثفآي, الدلالات المُجفَة والمستورة في 
الدولة : 


: إبانة‎ - ١ 


تكشف القراءة المتعقبة أن النص يفي متدفوناً؛ وأنَّ الوجه الرسمي 
للدولة. أو للمقال السيامي . حكوم بالتجارب الينبوعية » وبالطفليٍ والهوامي » 
بالاعتقادي والرمزي . ذلك أنْ الثاوي أعمق مما هو بادء وما هو في القيعان 
والغياهب حي ومؤثر في الواقع وفي الواعي والعلائقي . فلا يخضع اللاوعي . 
كقطاعه السياسي المتعلقة بالسلطة. للعقلاني والمنطق . له «منطق» خاص؛ 
ويقوم على الأواليات الناقصة ة التكييف أو اللامباشرة ؛ ويتصف بأنه أناني يبحث 
عن اللذة أو ما ينقعه ويخدم دينامياته الخاصة . يعني هذا أنه متحرك بالمدفونات 
الحية2), والرغائب» والمحظورات أو المحرّمات والمقموعات» أي يما هو مضادٌ 
للمُثل والقيم, ولما هو نهاري في الانسان واللسان والوجه. 


(1) من التجارب العربية الإسلامية الكبرى نذكر: تجربة النبيّ» التجربة الراشدية, تجارب انتقال 
السلطة. التشظي لللطة. إلغاء الخلافة. . . ؛ ومن التجارب العلائقية (أو من ذكرياتها 
الصادمة المدفونة حية) ؟ ال جروب الصليبية» الغزو المغولي» الرضات الاستعمارية» هزائم 
الآماني والطموحات المعاصرة. . 


ما أشياء الدولة العربية 


يتفسرء طبقاً للمنظار هذا أو المنبيج. جانب كبير من خطابناء التأسيسي 
فالاجتهادي فالجهادي, في فضاء السلطة والقيادة والدولة. وذلك التفسير جزء 
من عملية وَعيّنة المكبوت والظلي. أو من إخراج اللاعقلاني. ومن تدبّر المخيال 
واللامتمايز والمحرّكات المستورة للعقل أو للخطاب وللفكر السياسي العربي. 
وستكشف الوئيّنة هنا تأثير الطفلى؛ وسلطة العصابي القهرية؛ والتحرك بما هو 
تصوراك رعوية ::وغوانات غائلية + وعضوية أن اختضابية» وغير عقلاق ...؛ 


وضع ذلك اللاعقلي أمام نور الوعي. ثم تحت التحليل بالمناهج العقلانية ‏ 
المعصومية للدولة والرئيس. للجماعة والإجماع وفي الشخصية (الغوث. 
القطب). 


المعصومية مقولةٌ تربط :الاجتماعيّ بالكمال. وتلغي إمكان الشر والنقص 
والخطأ في السيامي . هنا كملنة:: وَأمْثلة» أي رفع الانسان إلى الحقيقة الكبرى 
والعدل التام . نلقى هذا التضخيم الذي يُنرجس الرئيس في مقالات وحركات 
إسلامية كثيرة : كالتصوفت”.. والاعتزال2 والأسقاطات على مؤسسي الفراق. 
وفي الأوليائيةء» وفٍ الاسقاطات والتخيلات حول الجن المؤمن. والبطل 
الشعبي. والرئيس الإنفثاتي- الكسرامتي » والخمار [المتفرد. المتغلب» الأاطرون 
بحسب الرسم العربي القديم لكلمة ظالم (طيرن/ هقىلا1 اليونانية). . .]2 
ورئيس المدينة الفاضلة عند فلاسفتنا القدامى (وحتى عند ابن رشد.ء في: 
021 ق). والأب الحامي . والأم الحانية المرضعة9. 


8 ما ال 50-7 0 7 0 
والمهدي من جهة أخرى., هدي وفداء أو فدية: فهو مرشِد رمزي. ودال 
على الرشاد؛ وإشارة إلى بلوغ مدينة الرشاد والرشد. أي حيث يسود الحكم 

الراشد المحقق للمساواة والعدل. من هنا فإن المهدية فكرة ة تتقاطع. عند نباية 


زفة قاء الغوث. القطب. الول الصوتي المتحقق , صاحب الكرامات؟؛ بل حتىق الأبدال» النقباء.» 
الخ . 

[فلفق الشهرستاني» الملل. . .. ج ١‏ ص لاه. 

(4) الحنين للفردوس اللفقودى لعالم الررحم الأمومي المفعم بح ة وسعادة وكالات. 


على زيعور إمها 


التحليل والتفكر » مع الأفكار الصوفية» والافاسية” والفلسفية حول تيل 
«المدينة الفاضلة»؛ بل وهى أيضاً فكرة تجسّد النفس العاقلة» أو القوّة الحكيمة 
في الانسان. أو حتى الرجال الحكماء والناس العادلين الأفاضل . 

المهدي هو حال من اهتدى فعلا؛ وهو أيضاً النداء [الشخصية؛. الفكرة] 
الحادي. نحن هنا حيال المعطى واُمطيء المساند والمساندة نفسهاء الحكيم 
ولنكمة. 

تجسدت المهدية» كفكرةٍ عن المخلْص أو كخلاص ورمز لتحقق السياسة 
الحكيمة أو الحكمة السياسية في الأرض. خلال ظواهر وتسميات تاريخية 
ومصطلحات عديدة. فقد عرفتها مذاهبنا الفقهية الكبرى ومنبا الجعفري 
والزيدي [التشيع السُنيء أو التشئن الشيعي]» والتشيع الباطني» والتصوف 
(را: القطب أو الغوث). والفيرق أو الحركات السياسية المقهورة المغلوبة. 
والفلسفة (قا: الرئيس الفاضل. المدينة الإمامية عند ابن طفيل)» والقطاع 
الانامبي”), والأنبيائية. [القصص عن الأنبياء] ثم الأوليائية [قطاع الولاية 
والأولياء والأضرحة المقدّسة]. وظموحات “بعض- السياسيين عبر التاريخ وبعض 
المصابين بالعغظام [هوس العظمة والاضطهاد]. وقطاع الجن (المؤمن» على نحو 


- المهدي. الشخص الْسْعفء, الأنبيائية, الجن المؤمن, الخضر. أبو 
العباس الأوليائية : 


قد نستطيع اكتناه المعنى النمطي الأصلي للمهدي والمهدية بتضخيم 
الكلمة. أو بجرها وتمديدها إل الحكايا الشعبية » والمنامات» والدلالة اللغوية أو 


(5) المهدي هوى. في التصوف. خاتم الأولياء (را: الكاشي, المصطلحات. ص .)١1١9‏ 

(1) قا: الأدوات السحرية المسعفة في الاناسة والأفلام والأخيلة, كأن نفرك خائماً أو دبوساً فنحقق 
أيّ رغبة. قا: الأخ الاأصغر يحل مشكلات أهله وإخوته, الحيوانات التي تقدم المساعدة 
للصوفي أو للمسافر المهاجر إلى الله . 

01 السلطان المتنكر يتفقد ليلا «الرعية». للمثال: هرون الرشيد مع جعفر البرمكي والسيّاف؛ 
فهنا صورة مهدوية للدولة (السلطةء القيادة) . 
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الاشتقاق اللغوي . وما إلى ذلك من المحكي والمعيوش والاناسي بوجه عسام. 
فالكلمة مرتبطة بالهديّة أي بالصحبة والصداقة» بالوداد والتعاطف. بالمساصدة 
والعون0. والمهدي هو الصاحب؛ والصاحب هو الاسم الثاني للمهدي ‏ من 
هنا فإن من الممكن اعتبار هذا الحال, من الوجهة النفسية الرمزية» كناية عن 
الحاجة للصححة ولا تمَكّله أو للمعونة والمساعفة, للهَذْي والإهداء والإرشاد» 
لتقديم الهديّة (العون) والتوجيه؛ للسداد والصلاح. 


الملهدي رمز تعرفه أمم الأرض©»؛ فهو الشخص المسعِف الذي نتمناه. 
وننتظر مجيئه عند المحئة. أو هو العون الذي نحتاجه في طريقنا إلى المداية 
والحكمة والنور. وهو طاقة تشحذ النفس» وتحفُز على الأمل والعمل. 
والشخص الُعين ظاهرة نفسية عامة في لغة البشري» وفكرة غمطية أصلية يعيشها 
الانسان منذ تاريخه السحيق ؛: وقٌّ.سنوات طفولته وتصوراته الأولى عن العالمء 
وفي إدراكه لأآبيه والآخرين والطبيعة”" المهدي اسم للسلطان المرغوب». أو 
تعبير عن السلطة التي نرغبها والرئيس الذي نحبه. والمهدية. من جهة مقابلة» 
صورة ترغبٌ السلطة فيها وتودها”؟ 


- الطاعن في العمرء ووجَهَاه الداخلي (الأخلاقي) والخارجي (القوانين. 
الدولة). حكيم أو شرطي جهول. ولي أو صوني: 


ربما تكون الكرامات الصوفية» وليس فقط أحلام التحول والاهتداء عند 
السرؤساء والفقهاء وف الثقافة الرسمية. أكبر متاحة نلتقط فيها رجلا حكيم] 
(واعظاًء مرشداً) عبجوز ا: مجهول الهوية (قي أحايين كثيرة). يلقي علينا تيجييا 


() قا: المهدي والهْدي . 

(9) ريبما يكون صائباً - بل ونافعاً أيضاً ‏ تعقب ظاهرة المهدية في العقائد الجاهلية المرتبطة بالكعبة 
واهذّي والضحية. بصوفة الولد المنذورء بالنذر والتعبد والتضحية بالبشري وبالذات. . 

)٠١(‏ قا: الأب المنرجس أو الكلي ا حضور والقدرة والمعرفة والجيروت» ف تصورات الطفل وأنا 
مركزيته وقط معرفته بالآخر والعالم والذات . 

> كل صاحب سلسطة. قبل أن يتغير أو يُفسدَ (قا: السلطة تفسد/ 64مدده2همء/ النفس)‎ )1١١( 
يوف أن يقدّم نفسه مهدياً.‎ 


على زَ يعور الفا 


سامياً أو يطلب منا التحول. وتغيير السلوك؛ والقيام بعمل أو تنفيذ إشارةٍ 
حكيمة ومبدأ رفيع وسانحة (را: البوارق والسوانح في الفكر الصوفي). قد 
يتجسد الخوف الكسامن من السلطة على شكل واعظء أو شيخ يأتي في المنام» 
داعياً للتخلي عن حال؛ أو للسير في درب مختلف ؛ أو للتوبة والندامة والتعقل ؛ 
أو لتحقيق رغبة بالتكفير عن يشاعر بالذنب قايفة في داخلنا . 


الشخص المجهو » في الحلم أو ني الكرامة أو في الدناسة عموماً. هو 
الحالم نفسه”"” أو ذلك الصوفي نفسه. وحتى ذلك البطل المتكلم ؛ كا قد يكون 
هو الذات البشرية» النفس. الأنا. 


الخوف المقموعء أو المتوقع أو.النلاواضح في الوعي, من العقاب. أو من 
السلطة. أو حتى الرغبة المكبوتة لأنها غحرّمة أو غير مقبولة من القوانين والدولة. 
ظاهرتان نفسيتان قد تتجسدان في شخصية مجهولة (شرطي., رجل السلطة. 
ولي إلخ). تعترض طريقنا؛ أو تحرج إلينا من تحت شجرة» أو من كهف؛ أو 
تكون جالسة أمام مجسدء إلخ كان اللاوعي. أو عمليات الاختهار اللاواعية. 
عامل هنا يمثل تلك الدعوة للتحول» أو النصيحة والموعظة. وبها فإن كل شيء 
يكون جارياً داخلٍ مسح الذات. ويكون الجديدٌ ثمرة تحليل خفي مديد؛ فما 
الواعظ هنا إلا معلّم داخلي أو نداء الأخلاق والأنا الأعلى أو الماحظور ات وقوى 
مكبوتثة مسجونة تسعى للظهور. فهنا محذن أو صوت الحكمة والمبادىء 
الخافت. مَهمناء من بين الحصور الخيالية الكثيرة للسماء؛ ما يتعلق بالسياسة 
والسلطة اللتين تغذتا كثيرأً وفي كل الأمم والتواريخ بالمدلولات الزاخرة الفاعلة 
جدا للسياء5" : 


أ/ السلطة هي القوة؛ وبالعكس . فإن السماء هي قوة. وعلوء وارتفاع 


[فيلة الشخص المجهول. في المنام ‏ هوأانت» أي صاحب المنام نفى قاء: الظل في الشخصية 
الواعية . 

)١17(‏ للسماء تسميات أخرى أو مصطلحات متصلة بهاء من مشل: الجنة, النعيم. الفردوس. 
الغيب» الحياة الثانية . 
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وشاهقية . . من هنا تلتقي هذه المدلولات للسماء مع ما هو خاص بالسلطة 
لآن السللة هي أيضاً قوة» وعلوء وارتفاعء وشاهقية, وصعود أو ارتقاء. 

فالسلطة (الرئيس» إلخ) هي الملك. هذه الروحية نفهم ربط أصل الرؤساء. 
قديماً وحتى اليوم» بالمسماء ومحماتها وموحياتها: هذا ابن السماءء أو ابن ماء 
السماء ؛ وذاك ليس ابن امرأةء أو هو بلا أب» أو لا يتزوج إلا من أقربائه لأن 
النسب هنا سمائي [خاص» رفيع» متميزء روحاي» ذو سمو ولباقة. . .]. 

السماء هي رمزياً وإناسيّاً. الملك (أو السلطةء السلطان, الرئيسء إلخ .). 


ب/ السماء هي الأب : كلاهما رمز للرفعة [بنظر الولد. فٍ الرؤية الطفلية 
للوجود. وفي المعرفة اللاعقلية] والعظمةء بل وللقوة والعدالة أو الفردوس 
والنعيم . 

ت/ السماء تتلاقى .“على صبَعَيّد الرموزء مع السلاح: كلاهما رمز لما هو 
نقييء ومحض ء وارتفباع ؛ .وسمو. /والبسلاح السماويء وحتى الإلّه [المعبود] 
المسلّح أو استعاللات اللغّة للجذر(ب» 5 س2 تعطي الل (البَْلص» 
الاحتيال» المكره إلخ.). والبَّسل (القتل. الجرجرة حتى التمويت» إلخ .) 
والسلَب (أخلٌ الأفكار أو اللبٌ والممتلكتات» إلخ . ). وكلٌ هذه الاستعمالاات 
مرتبطة بالوظائف الملقاة. في الرمزي والمخيال والواقع, على إبليس. إنها وظائف 
تجعل منه فكراء أو عقلاء يلتبس فيه المكر والانتزاع والخبث والبراعة؛ الكفر 
والتغطية والمضاد للأخلاقي . 0 

أخيراًء ابليس سلطة في عام الفن: الشعرء والغناءء والرقص. والشيطان 
مرتبط بالجن والابداع. بالحذس وقوة الخلق والجدّة . فصاحب الصوت الجميل 
مرتبط بالحن» وللشاعر الكبير شيطان (شيطان الفرزدق: عمر). وابليس نفسه 
ناظم شعر ذي أفق وجودي النظرء فكراني. 

الأهم , أخيراء أن ابليس كانء قبل تعمير الأرض قائداً . وما يزال رمراً 
للسلطة في بعض من وظائفها السلبية والغائلة أو الملتوية والمقنعة المخرية ..: 


إذن» ابليس هو تارة شهوة ة عارمة. ورمز للبطن بمتطلباتها؛ ولكنه أيضاً رمر 
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للتمرد. وحتى للطرب والانبساط والغناء والرقص. كير عمثل الكرامات شخصاً 
مسافراً يحمل عصاه أو شيخاً كبيراً. وليس فقط رمزاً للنوازع الشريرة (يمثلها 
الشيطان. في أكثر الحالات). فهوالشخص الكثير الحركات (البارع, 
الضرامي . الالتوائي أو الحاذق. الزئبقي). وهو الخيال أو الأفكار. 


من الممكن جداً أن نرى في إبليس » في قطاعنا الاصطوري والاناسي 
والتصوف وفي تفسيرنا للأحلام؛ رمزاً للعقل؟ ومن المعير هنا أن الجذر 
اللغوي / المعنى المذَّوْئْن. يمثل الاب اللاوعىّ السوجداني, كما قد نستطيع أن 
نفسر ظهوره في المنامات. وفي الأصاطير ومنتتوجات المخيال؛. بأنه المقل 
والارادة. أو الجزءٌ الواعى من شخصيتنا الخاضع للقيم والأنا الأعلى. ولعل 
اعتبارنا له كرمز للفكر. وحتى للتراك” »,لا يخلو من صوابية وسداد. 


وكم| هي الحال بالنسبة لللأستاذ والفقيئه والشرطي » لرججل الدين والتعليم 
ورجل الأمن. فإن الأب هو أتَضاً رَمَنْ للأنا-الأعلى أو لرغبة (مقموعة خيناً وغير 
واضحة كفاية حيناً آخر) ف الارتفاع والمحضية والنقاء. في التطهر والتوجه نحو 
الأسمى والأنقى . في القوة والفحولة والمئعة. في اجتياف قوى الأسد والنسر 
والملك والمعلّم. . . وإذا كان التماثل بين السلطة والآب والسماء (السموء 
الرّفعة .) ظاهرة تاريخية شديدة البروزء عامة. مشتركة بين البشر؛ فكذلك 
هو ال حال ايها بين السلطة (والمحضية والولدينية والئقاء والطهارة (قا: الوظائف 
التطهيرية للسلطة). 


وصار مكنا الآن أن نرى جيداًء وعلى نحو أبرزء أن الك والاب رمزان 


737 قا: يونغ» علم النفس والخيمياء (بالفرنية). ص ١؟7١. أيضاً: ماع.. ص ص‎ )١#( 
,١7؟ وق‎ 

)1١5(‏ الوجداني المقصود هناء والذي قد يمثله الاب. هو العواطف والمشاعر والميول. وهذا الرسهال» 
عند الفرد أو في الأمق معدم ومعظمه مطمور أو غير عقلي وغير واضح . 

(15) سبق أن رأينا ذلك. فقد اعتبرنا التراث بديلا للابء أو حتى اللام (وللوالدينية عموماً)؛ 
بحيث جعلنا التشكيك أو التبريك ك والتقديس بجانب أو تقديساً للجائنب الثاني من المدالية 
الواحدة . 
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متبادلان: يتغاذيان» ويتناضحان التعزيز والوظائف. في أخيلة مشتركة وهو 
أمامناء أو في الأساطير والأحلام والثقافة الشعبية والمعيوشيات». بل وفي المشاعر 
والمواقف, ولاسيم في الحيّؤْنسانية"" حيث يكون النسرء للمثال» رمزا لكليهما أو 
حيث كل منها (الملك والأب) رمز للقوة والنقاوة والصعود. الأب هو الرئيس؛ 
ذلك في تصوراتنا الكامنة. وهواماتناء وفي المطمور واللاواعي. لقد أظهرت 
الحرب اللبنانية» بدون مقصد واع . العلاقة بين الأب والرئيس. فكل 
مسترئس ١‏ أو محارب» أو راغب في التعملق وإظهار الجبروتية الاستعراضية. 
غطى اسمه الحقيقي بلقب دال. وهكذا ظهر أبو الأبطال. أي رئيسهم ؛ وأبو 
الأهوال» وأبو العواصف, أو الأرياح» أو النيران» والجماجم أي القادر 
والمتحكم. القاهر والمتسلط عليها. 

م يكن الرئيس مكمّلا للجاعة» أو لاتباعه؛ بمقدار ما هوممثلٌ يجسّد 
للأب» أو للسلطة الأبوية بالمختئى المعطى لا عند الطفل ل «الريفي» أو في 
المجتمعات غير المصنعة بعمق واتساع . 

ز/ لعل التقسيم المرتكز على توزيع الفعل (والجهاز النفسي, أو مقامات 
الشخصية) في النظرية العرئية الراهنّة المتخذية بأصول الاجتهاد. قادر على تشييد 
نماطة مقبولة معقولة هي : مط المحظورات. أو الجهاز النفسي في مقام [أو في 
موقع] الهذا (المقموع. المظلم. اللاواعي, الذي لا نقدر على إظهاره برغم 
تأثيره فينا)؛ وهنا نجد الميول والأفعال والنفسانيات الخاضعة لقمع السلطة 
والوعي الأخلاقي والمشل. أمانمط الحلال فينطوي على المستحَبٌ والمندوب 
والجائز والمكروه» أي كلّ ما تسمح السلطة (الأنا الأعلى. الدين. الخ) بإشهاره 
بين الناس؛ وهذا هو الوعي في مُواقعية [طوبولوجيا] التحليل النفسي الفرويدي 
للشخصية. يبقى فط المفروضات؛ وهنا نجد الواجبات والينبغيات وما إلى 
ذلك مما تفرضه السلطة على المواطن في عمليات جَمْعَسَه (دئجه بالمجتمع] 
017 الَيُونسانة: قطاع إناسي (نلقاه في الاحلام. والأساطير, والقصص أو المعتقدات الشعبية» 


والتخريفات والخرافيات. 03 يجمع ني كائن واحد حي الإنسان معنا والحيوان. جمعهما في 
كائن احد تعبير عن كَمْلَنة للإنسان حيناء وحتى للحيوان أيضا. 


علي زيعور لاه ١‏ 


ورَؤْحَنتهء إِذْ هنا موقع الأنا الأعلى (الوعي الأخلاقي) بحسب المواقعية 
الفرويدية لجهازنا النفسي . 
لكن هذه البنيئة للمخيال قد توقِع في التبسيط. والاعتسافية. وفرض 

الاصطناعي , عند محاولة التحليل والمقاربة. لذاء وبرغم منفعة النياطة والبنينة» 
يكون ملازماً لنا أن على النظرية أن تضيء العمل والممارس؛ وليس لحا أن تعثمه 
وتتسلط عليه. كها يقود التحليل أيضاً الوعىٌ الواضح بأن لا قطيعة حاسمة بين 
العالم الخارجي وما هو نفسي و وبان, الدلالات تتعدد وتتصارع » أي بن للرمز 
أكثر من معنى واحد. وله ظَنّْيات ومحقات وتوابع ؛ وبأن ما بين المرموز إليه 
والرامز لا تقوم استمرارية بمقدار ما قد يتشاركان ويتطابقان أو يتواثلان 
ويتشامبان. . . 


القسم الثالث : 

عند الانسان سبب وحذدة اللختس البشري؛ أو بسبب تشابه نسبي في 
الردود على مثيرات متشابهة» أو نتيبجة. لاستعارات وتأثرات بين الحضارات عبر 
الزمان والجغرافيا. لا ندرس هنا تلك الَقوى الدينامية التي تنتج الرمزء ولا 
طرائق انتاج الرمزء أو المنطق التشبيهي ؛ فالمهم لنا اقتطاع «قطاع» الرموز داخل 
المساحة الشاسعة للسلطة وللدولة داخل تجربتنا التأسيسية؛ وداخل تجريتنا 
المعاصرة حيث تطورت ببطء بعض الرموزء وبدا أنَّ كثيراً منها هو- برغم محليته 
وخصوصيته ‏ عام جامعٌ أي معروف عند البشري . 

- قراء الرموز في الفعل السياسى وطرائق استكشافها؛ التأويلية 
والأحلام : ١‏ 

عملية قراءة الرموزء في محال السلطة. هي عملية مرتكزة على طرائق تحد 
الجزء ثم تتعقبه في ميادين متعددة. كيف نكتشف دلاللات الوم الأساسية 1 
خطوطه الكبرى ومعناه الرئيسي؟ ثم كنف تخدف أو لبعد هزناء ولأسباب 
منبجيةء الدلالات الثانوية أو الظرفية والغائبة والمتغيرة؟ بعبارة أخرى» كت 
نصل إلى القانون العام في الكشف عن المعنى الرمزي العام, وني التأويل؟ ما 
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هو الطريق إلى ذلك المعنى الذي هوء بحسب ابن خلدون”*: عام شامل لكن 
قابل للتغيير بحسب القرائن والشواهد والسياق؟ ثم ما هي . بعد ذلك» فلسفة 
التأويل أو فنّه؟ ما علاقة التأويلية بالرّمازة؟ الجواب هو أن نتساءل: كيف نفسر 
الأحلام؟ 1 

يتميز بالدقة التحليل الذي قد يبلغ بنا للاستنتاج بأن الحلم تعبير» وكاشف 
عن الشخصية.» وظاهرة عالمية» ولغة... وقد خفت الاتهام الذي تلقيه 
الفرويدية على الحلم : كأن يقال إنه لصء مجرمء ضيف, إلخ؛ أو أن تجعله 
كله ويمبالغة تعييراً عن مكبوت . ويلاحظ أنْ اختصاصيين عاميّين""'في الأديان 
والأساطير والأصاطيرء في الإناسة والمخيال وما إلى ذلك. يكررون اليوم أفكاراً 
متقاربة تعطي للحلم: وللاصطورة والمخيال» دوراً أساسياً في حياة البشري 
ونفسيتهء في عقله يرفع المعؤيات ويحتمي » يتسيْس ويتْروخن؛ باللجوء إلى 


الصوت والألفاظ . 
- الرّمازة [علم الرموزء الرمزياء. الرمزيات]؛ الرموز واسطة مشتركة 
للتواصل بين الأمم : 


هنا ميداث علمي »صعب بشت _تعدد العلوم التي تتقاطع مع وترفده ثم 
تتغاذى معه. هو علم يدرس وظائف الرموز وتطورهاء أو صراعها وتكاملها؛ 
ويّدرس سلطة الرمزي والاعتباري التي هي مؤثرة؛ كالوقائع, في السلوك 
والروابط» كما في إقامة التشارك والتآلف بين الطبيعة والانسان» بين الثقافة 
والبيولوجياء وفي التواصل والتشابه بين الأمم وعبر التاريخ . إن القوة الرامزة في 
الانسان”"» ذلك «العقل» أو الجهاز الذي ينتج الرموزء واحدة تدبر الشكل 


-8875 را: ابن خلدون» المقدمة (بسيروت» مكتبة المدرسة. .اط ا947١4)1 صضص‎ )١8( 
. خثم‎ 

(19) من هؤلاء: يونغ دوميزيل» ميرسيا إلياد. كرابٌ» دوران. . . 

)2٠١(‏ شغلت الرموز اهتيهام الانسان منذ أزماته الأولى. والاغتناء بهذا العلم اليوم ليس أدنى أهمية 
من الاغتناء بالعلوم الدقيقة كالفيزياء والرياضيات. 

(01) القوة والرامزةء أو المرمازة (على غرار: الفاهمة, الحاسّةء العاقلة) قوة منفتحة على العالم 
والشامل. ومن التبسيط النافع لكن الخطي والآلي. اعتبارها في منزلة متوسطة بين الحساسيّة 
والعاقلة [أو الفاهمة (؟)]. 
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والمضمون.ء الكلام والفكرء ليس فقط للمقال العلني؛ فالمقاربة تمتد هنا 
للاحتفال. والطقس. وشتى الشعائرء والعلامات العائدة للسلطة أو التي تحيل 
إلى مرجعية الدولة والخلافة والامارة. فإلى جانب الرسي والكلام المنطوي 
والتعبير اللفظي . في السلطة أو الدولة والسياسة, تتحرك احتفالات وتعبيرات 
غير لفظية. ورمورٌ خاصة بتلك الدولة عينها وبال مارسة السياسية يونا وذلك 
ما سنحاولء أدناهء مقاربته عن طريق استكشاف رموز «أشياء» السلطة؛ أو 
عن طريق استكشاف الرواسب المطمورة لعلائقينا وتجاربنا مع الدولة وخطابها 
وموجيها. 


كل من المخيال والعقل الدورَيّن المتناقضين, ووححدوا الضدّيْن (السلبي 
والايجابي). في التراث العربي الاسلامئ:: لا نستطيع رمي الأصطوري ؛ فثمة 
أصاطير تنشا اليوم مع العقلانية الراهنة. وأخرى ترافق الأوضاع القائمة 
والمرغوبة. وليس ممكنا حل صراع. العقلاني والأصطوري بمجرد الرغبة» أو 
باغفال دور الأول في عنطاءاته وتغاذيه مع الأدبي والايديولوجي أو النفسي 
والاعتباري . وكا لعب المخيال كَوَرَا 6 في توحيد رؤية العالم والانسان والقيم 
عند الأمم الاسلامية» فهو ما يزال قادرا على إعادة إنتاج التصورات والمعيوشات 
الت تحرّك وتثير» وتوجّه التماسك النفسي الاجتماعي » وتقود الايديولوجيا 
والروابط. فالرموز الكبرى. والشعائر العامة. والنسغ الروحي والوقود 
المشاعري . توفر كلها الامكان والشروط. وعلى نحو لا يلغي العقلاني أو العامل 
الاقتصادي . لتغطية الانجراحات وبلسمة شار الدونية التكنولوجية أو مشارع 
الكفٌ والصدٌ و تقلقل الشعور بالاحتماء . إن المخيار إذأء كالتجارب اليتبوعية 
الأولى المتحكمة ف اللاوعي الثقاني عندناء هو الساحر الذي يقوم بدورين 
يتنافيان لكن يوجدان فعا: : إنه محرك قوى وأفكار؛ ومنتج أواليات غير مباشرة 
وغير عقلانية محضة. وتحليل المخيال طريقٌ إلى تحليل الذات وخطابهاء وجهاز 
للكشف على الانجراحات المستورة والكوامن. وعلى القدرات ونسغ هذه 
القدرات أو جذورها. كأنه «عقلنا الشفهي». ومعانينا المطمورة الناقص منها 
والايجابي. وبُعدنا الغوري الفِيَاوي ؛ وذلك ما تنفعنا تعضيته وإعادة ضبطه 


0 أشياء الدولة العربية 
ال ااا !انسعتسس م - 
وتوجيهه انتهاضاً من وَيّنة الرموزء والعلامات؛ والشواهد وسائر ما هو ثاي 
ومكبوت . . 

د ان جعية اللاواعية, والمخُيال والبُعد الذاي النزعةٍ [الذاتاني], في المقال 
الواعي : 

للمخيال حقل هو الاعتقادي والرمزي» الايماني والاعتباري » الأصطوري 
والليلي أو المعتم . ذلك أنْ المخيار هو «المرجعية اللاواعية», والبُعد الظلي؛ إنه» 
كا مرّء ال هوامات, والتصوراتٌ الذاتيةٌ النزعة, والرغبات» والعواطفي 
واللاعقلي . فهو بذلك ما هويحفٌ وتابع أو كامن في المقال العلني؛ أي أنه 
الغوري والنضي . الرموز والمعايير» والتجارب المدفونة في الغياهب والخصوصي 
والطفل . . . إنه» من جهة أخرى لاصقة. مصدر إبداع » وطاقةً خلاقة. فهو 
منتّج للصور أو للأخيلة ولس وَكأفهوماً فضائيا [حيزياء مكانياً]؛ إنه دينامي 
ضرامي » وليس سكونياً راكداً. لذلكء فقد تبقى ناقصةٌ المقاربة التي تكتفي 
بالأفاهيم والمرجعية العلنية-أو الي تكبل القطاع المعيّم» أو الصورة اللاواعية» 
أو المخيال» والرمزيء وإلى ذلك من الدلالات التابعة. والمّحفّة والظلية. من 
هنا ينبع زعمنا بأنَ دراسّة الفكر السياسي العربي الاسلامي», واكتناه علائقية 
المواطن بالسلطة قدياً وحتى التاريخ المعاصر, تستلزمان ملاحقة ذلك المعيوش 
والرمزي وما شاكلهم|. فالنظريات جزء, وقطاع فصيح علنيى ونخبوي؛ أما 
التطبيقي والنافذ فنقرؤهما في قراءة الرموز. ولعل رؤيتنا للسلطة والدولة. 
للحاكم والمحكم وعلائقيتهم| التاريخية القلقة اللامتوازنة؛ تتمُظهر متعكسةً عل 
شاشة الأحلام والأساطير. الأمثال وقطاع الاناسة خفيوها : على نحو هو أوضح 
من تَظهرها في نصوص المنظرين, والوتماظء والآدابيين» وكتاب المرايا 
والوصايا. هو خطوة كبرى على الطريق إلى إعادة ضبط الذات» وكشف المزيف 
والمزيف». وتخفيف ثقل اللاعقلٍ [اللاواعي المطمورء الأسطوريء الدلالاات 
التابعة» الظلي» الحري]. وبذلك التفريغ اللانفعالي» وبالتعزيل» تت تتحقق خطوة 
كبرى داخل سيرورة التحليل للظواهرء أو إخضاعها للتفسير الموضوعيٌ 
المناهج , وللسبببية التاريخية ومن ثم للعمل العلاجي بعقلانية وتجريب: 


علي زبعور 5١‏ 


- استيعاب الأنا الراشدة لما هو طفلي واعتمادي وهلعي في رؤيتنا للدولة 
والقوة والسياسة : 
تتلاقى كينا الفقهية؛ أو رؤيئّنا للسلطة» عل التأكيد بان انعدام الدولة 
إبطالٌ للعقود والصلوات والمنح والمبادلات و. . و4 سيف أن الطابع 
التهويلي التأثيمي. وهو مشترك أو عام رسكم مشحون بالانفعالي 
وبالإصرار. تبدو تلك «الحركة» ,أو البنية القاهرة. قسرية غير إرادية: كأنها 
عصاب» أو فكرة تراد متسلّطة ٠‏ هي محكومة بذكريات صادمة, وعلائقية 
آثارية أي سحيقة طفلية. تقدّم فيها الفولة أب ايان وحارساً كل الجبروتٍ 
والحضور. وبذلك فإنْ الأمة تظهرء في تلك الشيراءة””". طفلاً قاصراً شديد 
الاعتياد على والده؛ أو يترجس الأب وَيُصَلْطه . لكن تلك التصورات الملعية» 
والخوف اللاسوي العغصابي من'فقدان الشتلطة» دليل رغبة غير متحققة: : فهنا 
| نقصّ في السيطرة على الخارج؛ الم من تخلخل السلطان مظهرٌ لعقدةٍ 
متحكمة كامنة» وشكُ في قدرة الأمة واشتقلاليتها. . . إن تصوراً للسلطة شديد 
الخوف عليهاء كثير التمسك بآذيالما توشحياً للذوئان وبا فو تم يكن 
بالطفل يعتمد على أبيه المضحم موقعاً وقدرات وأدوارا: وينبع من رَؤيةٍ 
تبخيسية تطفيفية للأمة. للذات أو للنْحنٌ . يشكك في بلوغها الرشد. يؤنبها 
ويؤنّمهاء يُبقيها في مرحلة الطفولة البهجية (المرتاحة» الوائقة) الخاضعية لسلطةٍ 
خارج الأنا أو قائمة خارج الشخصية . 


- وعيئة الشيياءات الجسدية, والعالية. وذاتٍ الرؤية الجنسية. والثثائيات 
المسطحة الآلية: 

مَرّ أننا قد نلتقط. في تصوراتنا التراثية للدولة (والسلطة عموما). ما 
يكشف عن إنزال الناس للدولة في منزلة الأنا الوالدينية [الوالِدية]. في تلك 


أفقة شيمهاءة: شيما (56826508) . ويستعمل البعض: أسكيمة. أسكيم ؛ وآخرون أخفقوافي 
استعمال : أخطوطة , خطوط عريضة » أرسومة. الخ . من كلمة شيماءة تصدر فعل» وصفة 
(نعت)ء والفلسفة أو النزعة لتقديم الفكرة على نحو فضفاض. واسع الأرجاء. عمومي . 
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الحوامات. والتمغلات اللاواعية والصور المستورة. تكون الأمة [الجماعة 
العائلة. الشعبء الناس ء المرؤوسون] في مقام الأنا الطفلية ترضىٍ وتطلب»ء 
تحبٌ معاً وتَنفْرء حيال زجر الأبويْن وتقريعهما أو حنوهما وعطفهم). تسل الأنا 
الطفْلية لأنها اعتمادية» متمركزة حول ذاتها وأنويتها: تتحرك كأنها قاصرةء 
معاد بالصدّ الفهمي, متوهمة [بسبب تحركها طبقاً لمعرفة اصطناعية النزعة» 
تلفيقانية . غير تحليلية» ميثومانية ‏ تشاركية. منرجسة للآب» إلخ . ] جبروتية 
الوالد. قلقةٌ من فقدانه, ملوعة للارتماء أو للسكن فيه والتماهي به. إن خطاب 
الصحة العقلية يضيء تلك القيعان. ويدفع باتجاه استيعابها وتقليص تأشيرها 
الانفعالي أو سحب روحها اح المتحكمة في الوعي والعلائق”'؛ يقال الأمر 
عينه أيضاً بصدد شيياءات 4 السلطة والمحكومين بالرأس والأطراف [تصور 
عضوي النزعة - عضواني]© 0" والمنفعلء الإخصابي والأرض*/) المذكر 
والمؤنث. . . بيد أنْ«أخطر شبناءة,أسيء تثسيرها هي. كما سنرى» وضعية 
الراعي والسائمة, وهذه مقولة أو تجربة عريقة» موجودة ني شتى أمم الأرض أو 
هى أحد «الأغاط الأصّليَة) المشتركة في خطابات الانسان في الملك (القيادة. 
السلطةع القوةع القدرة؛ ,السياسة)” ”. 


الخوف من عودة الخوف الحاجع : تحليلٌ الفكر المعاصر في الدولة والسلطةء 
تحليلاً يتعقب القهري والطفلي واللاواعي, المستور والايديولوجي, يكشِف لنا 
أنه فكر يكررء على غرار ما في عٌصاب الاغتسال أو المحو اللاإرادي لذنب أو 


(0؟) من الشيهاءات العائلية التي قد نتصور طبقاتهباء أو تتغذّى هاء السلطة السياسية: أ/ ترميلز 
الدولة (الحكمء النظام) بالأب الحامي الذي يمنح أولاده الرعاية., ويقيم بينبم العدل 
والمساواة. ويفرضصٍ عليهم هيمنته أو «هيبته؛ . ب/ تصورها على غرار أم مرضعة... 0 
الحدين إليها حنيناً نكوصياً إلى الرّحمء والدفءٍ الأمومي, والفردوس الطفولي.. 
تصورها أخاً بكرأ يرث وحده أباه؛ ويحتكر تراث العائلة ومالها دون إخوته الآخرين 0 
الأخرى. الأقليات. المحتج والرافض والمتمرد). . . في كل الشيماءات العائلية موقف طفلي 
متحكمء وأنا مركزية. ومعرفة غير عقلانية بالواقع والذات. وأواليات سيئة . 

(5؟) الدولة هي في ذلك التصور العاجز, الحارث والآلة والماء الضروري. 

(16) سثرى أيضاً: الملك والشمسء الملِك والأسد. 


علي زيعور إوحلا 


هوام ذنب» موقفاً يُظهر الخوف واكنتوهن السلظة؟» يعفد غتل آنا قمدية أ 
تعلط غالة: أب مضطهد., مريضة بالتفرد وبعصاب الرئاسة... وهكذاء 
وعلى غرار ذلك الذي يغسل يديه بلا إرادةٍ أو بوسوسة, فإن الفكر لوي يعيد 
تعضية ذاته, متدوغيا التكييفانية. عير التكرار القسري للنظر في «مقامه» وفي 
«حاله», في مواقعيته وفي نماطته. إنه كالمضطرء أو كالمرغم, محتاج لأن يغسل 
مشاعر الذنب (. . . والإثم. أيضاً) المنولدة من تأثيرات العجز اللاواعية عن 
بناء الذات المثالية . فهناء في مجال الدولة» لم تتحقق عندنا الدولة التي تتغذى 
بالديموقراطية واحترام الانناقء رضنا اليوم أننا لم ولا نحظى بالسلطة 
الموحدة, والسيادة الشرعية المستعصية على المتفرّد والمستبد أو «الجبّار». من جهة 
ثانية» إن فكرنا المعاصر يعي خطورة.:وصوابية أو صلا الأطروحة التي تقرر 
أن السلطة المتمثلة بالدولة المركزية القؤية ليست دليل رقي حضاري هو وأرفع 
أو أعمق» من حال المجتمعات التي لا نكو فيها الدولة متسلطة موحٌحدة (قا: 
نظرية كلاستر). إذْ نحن اليسوم برغم أنشا نتبلسم أو نخقض الاتجراح 
النرجمي بتحيين تلك المقولة عند تفسيرنا للدولة العربية الاسملاية ثم لنقصان 
الدولة الموحدة العقلانية والشورويّة في. وضعنا اراهن نخاف من «مقام التسلي» 
لتلك النظرية خشية الوقوع في برائن التسليم للدولة القطرية الراهنة؛ ثم خوفا 
من عودة الخوف الأول المتمثل .بالتشظي والانقهارء بتشتت الانا ووهتها. 
وبكلمات أقرب إلى البساطة, إِنْ حذرنا هنا اثنان: : من موقف المؤثع للحن 
بسبب عدم تحقيق الدولة الديموقراطية المقاتلة للمتسلط أو الأطرون؛ ثم من 
موقف الرضى بالنظرية التي لا ترى انجراحا ولا دونية في الدولة التي لم تكن في 
الماضي . ولا هي اليوم . غير موحدة أو غير قوية جامعة للأمة كافة . فا الخوفان 
الأول والثاني» في عمليات إعادة تعضية الذات. سوى عارضٍ يكشف عن 
قلقنا من عودة الخوف الحاجع الذي يمثْله استمرار الجبّارء واستمرار الدولة 
القطرية [اللاديموقراطية؛ اللادولة الواحدة للأمة] كعائقين للتكييفانية ليس فقط 
في الفعل السياسي الحر؛ وإنما كذلك أيضاً في مجال التعامل الصحي المتزن مع 
السلطة. ويجال محو أو غسل الرؤية السلبية للدولة والقوة. للشرعية والسيادة. 
للموقع الواجب أن يكون فيه الحاكم وللدور الذي يحق أن يكون للمحكوم . 
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تالس بيخت تت 
أ الرواسب اللاواعية : 
دورة أجهزة اللاوعي والمخيال وعلم المعيوش في دراسة السلطة . 


: ضرورة الوعي باللاواعي والمعيوش لإخضاعها للعقلاني والتجر يبي‎ ١ 

تسود قٍٍ الحلم. وقيٍ المخيول أو حيث الأصطورة والاستعارة. عملكة 
الرمزي ؛ ويخفت المباشر والفكر الصارم . ومن المعروف أنْ الانسان في هذه 
الأزمان يرتدٌ» في حماس واعطاتي على الإناسي والشعري » الرمري والتأويلٍ» 
المقئع وال ماجع . . . ؛ وكأن القتصد هو كاه إعادة الاعتبار لذلك العطااء 
وأكثر من استعادة التوازن في البشري» وأكثر من الرد على «تقديس» كبرق 
ونافع - للعقلاني المحض » والمادي والمحسوس. والغرض أو الثيء. والإنتاجي 
الكثير والتقاني» المصلحئي والمنفعي والتبادلي . ١‏ 


لين موضوعنا|دراسة تكون الرمر؛ لكن لا بدّ من الإشارة إلى الوحدة بين 
الفكر الرمزي والفكر-الأفهوميء أو تكاملهماء وتبادهير الغذاء. كذلك فإِنْ بين 
الحسي والرمرزي: بين ما هوفي الذهن والواقع والمخيال» اتصال وتماسك . 
فالإنسان ليس ملكات مَتعَزلة متحاربة؟ ولا هو تمرتبٌ جامد لقوى أو لمناطق 
مقّلة على بعضها. وليس العقلاني مطالبةٌ بإلغاءء سطحي قطعي للأصطوري ؛ 
وليس الواعي إظهار رغبةٍ بحذف اللاواعي : القضية أعقد, وأغنى. ذلك أنْ 
المخيال قوة, وقدرة غيرافية للبشري خلاقة. ولا يحتاج الدارس إلى التنقيب 
والتحليل كي يُظهر أن الخال يلعب هورا في حياة الانسان وفكره لا يقل عن 
دور العقل. ولا يعاد التفكير المنطقي الرياضي والمعرفة البُعدية أو التجريبية» 
والعلوم والابداع””". واهتتام العقل بالمخيال هو اهتمام بظاهرةٍ نفسية اجتماعية 
أساسية في الانسان. عريقةء سابقةٍ للعقلانية المحضة, وللإنتاج الدقيق 
الموضوعيّ المنيج . كا أنبا ظاهرة رما تكوّن الأسس لحياتنا النفسية. وتتحككم 
هي والقوانين بأعماقنا ويشخصيتنا الواضح منها والكامن. ولعل اللاوعي » 


(71) التّقانة > توضع في مقابل الكلمة الأجنبية: تكنولوجيا. 


على زيعور هك 


والوديان السحيقة أو الجوانب المظلمة. من أبرز المصطلحات التي نستطيع 
التعرّف عليها من خلال الانصباب على المخيال, والأنامبي؛ أو على ماهو 
أحلام, واعتباري, ورمزي ونفسي أي. بكلمة ملخصةء على كُلّية الحياة 
البشرية وعلى النفسانية البشرية برمّتها. 

قد ع لنا نحن الذين يتمسكون بالانقياد للعلم الموضوعي وحذدهء 
ويقتنعون بأنَّ العقلانية والصرامة المعروفة في العلوم الدقيقة هما وحدهما محركا 
الفكر القدير المنشود ومسبّبا التكييفانية الخلاقة, أن ننفر من العودة إلى أجواء 
تستعمل مصطلحات من مثل: الرمزي» الصوني, الخيالي» الحدسي. الايماني. 
الباطني. الأصطوري . بيد أنْ ذلك النفور, أو ما إليه من انفعالاتٍ وردود فعلٍ 
ضد «عودة:» المخيال إلى الساحةء سنلب آخر يحتم هو نفسه إقامة معرفة منبجية 
[علم] هذا القطاع هي هدف؛ضروريٌ ف الفكر العربي الراغب جداء والمحتاج 
جداً لإنتاج العلوم والتخذّي بمنبجية علوم الطبيعة. . . وسيُظهر ذلك العلم دور 
العقلاني في مراقبة الحدسي, والكشفت"الصونيء والالهام. والابداع؛ وقدرة 
الخيالي والرمزي واللاواعي في تحتريك الحيباة وحيال الفكر الأفهومي [الْقالي] 
والعقل المنظر أو الأنا العارفة”؛ 

١‏ - رض تبخيسٍ المخيال, إعادةٌ الاعتبار إلى طاقاته ليست تسفيلا 
للعقلاني أو عودة عله : 

من السويّ أن تتبادر للذهن, منذ البداية الافتراضات الميلية [الغرّضية] 
غير الموضوعانية التي زعمت قدياً أن العربي ضعيف الخيال بسبب أنه في تلك 
الدعوى الاتهامية. حسي» شديد الالتصاق بالواقع والمباشر أو بالصحراء 


(70) إنها نافعة جداً للعقل المحلّل تلك العلوم العربية التي اكثرنا مؤْخْراً من مهاجمتها (والتفكر 
ها). نعود اليوم لقراءة ومَعْنية علومنا العربية التأسيسية في البيان والبديع, وميولنا للتلذذ 
بالكلام الجميل أو الغرق فيه أو الميول إلى الإسهاب والاطناب. ينفعنا أن يوضع الصابر في 
وضعية بحيث يأخذ يأخذ في الكلام المنسرج اللامقيّد والغزير. في «ثرئرته» تلك. أو في ذلك 
الاسهاب في الكلام المنفلت الحرء قد يتوفر للعقل التقاط الانجراح والتوجه العام والميول» أو 
الكوامن والرغائب . 5 
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والرمال وما هو من هذا القبيل. كما تتبادر للذهن؛. من جهة ثانية, خطابات 
كثيرة متدفقة ترى المخيال عدوا للعقلانية. والاهتام به دا عن ما هو دقيق أو 

منطقة وفكراني. لقد هوجم الأصطوري, والانامي عنوهاً: خشية أن يضعف 
السرسمي والفصيح, والعقلي والبرهاني؛ بل وخشية أن يتدعم الشعبي 
والشفهي ١‏ المعيوش والمحكي , الأخيلة أو الصور والرموز. وفي الواقع. فإنتا 
في هذه الموسّعة, الحفنا على الأصطوري (والمخيال, والأناسي) لان نشروج 
التحليل النفسي الاناسي لا يقوم إِنْ لم ينطلق من تحليل المخيال الذي , كا مرء 
ليس نقيضاً لما هو عقل أو تفسيرٌ سببي وقول بقوانين طبيعية وثقة بالتجربة . 
وتحيين هذه الرؤية» أو تفعيل هذه الدلالة والعلاقة للعقل وللمخيال» هو قوة 
لنا على استيعاب النقد الذي 5 علم البيان» أو علوم الخطابة والبديع 
والنفسي الأدبي , وما إلى ذلك"ما هو فعلاء الجانب المتغلّب» لكن لين الجانب 
المغلوط واللاصائب» بالنسبة للبتانب الآخر المكامل (علوم تسمى اليوم : 
طبيعية أو دقيقة كالفيزياء والرياضيات*. . .) داخل الحضارة العربية الاسلامية 
في بعض القرون الماضَية”””, 


- الوعي ثم الاستيغات لقَدَرَات المخيال وأهميته في الصحة العقلية 
للفكر. منصة الانطلاق إلى الخطاب العقلاني والتكييفاني في الدولة والسلطة : 
لعل إخراج اللاواعي والمعيوش» أو ما هو ظلٍ واعتباري؛ إلى نور الوعي 
المفكرّن ثم الانتقال إلى الاستيعاب العقلاني فبناء التكييفانية» من العلرائق ائو 
العقلانية التي تقصد إلى التوتر بذلك الاصطوري في الانسان, ثم إلى تشمير 
الرمزي والشاجع والايديولوجي والمكبوت : 


زنيقة سبى ان أشرناء في مكان أخرء إلى أن النقد للبلاغة والفصاحة. لغلوم البديع وللعناية 
باللفظة , يجب أن لا يكون تبديياً أو تغطيةٌ للتقريع الذاتي» ولتأئيم انحن ولتجريم اللغة أو 
لا يظهر كتعبير عن مشاعر بالذنب والندمء بالقصور والعجز والخصاء فقطاع الفصاحة 
والبلاغة (والاعتناء المفرط الهوسي باللفظة) ليس. في جميع الأحوال؛ معادياً لتثمير العقلاني» 
ونحيين التجريبي أو للتحرك بروح علوم الطبيعة كالفيزياء والرياضيات . 

[قطة يتحرك العقل والأصطورة» العلم والسحر. الواقعي والنفسي» داخل وحدة متضافرة . 


أ/ فالانسان العربي قد يقيم الفعل السياسي المحرّر المتحرّرء ويفهم نفسه 
وفكره فهر أوسع وأعمق, عن طريق الوعي بتجاربه السياسية اليتبوعية 
الصادمة, وبالذكريات الأولى الجارحة. كما قد نستطيع أن نعيد قراءة فكرنا 
السيامي الواعي [الرسميء المدونء العالم], في تجاربه التأسيسية ثم 
الاجتهادية/ النبضوية فالجهادية الراهنة. باللجوء إلى تحليل المعيوش والمستورد 

من الفعل السياسي المطبّق ومن المارسة العملية. فذلك الفكر السياسي. أو 
التعامل مع الدولة والسلطة في تكوينها ووظائفهاء كما في انتقالها واستمراريتها. 
في شخصيتها الاعتبارية وحقوقها علينا ونظرتنا لمؤسساتها وقوانينهاء سيقرأء 
وسيبنى, على نحو قد يكون أجدى ومقدّماً لمستوى آخر أو جديدٍ في فعل التنظير 
للشأن اسان ولعلم السياسة منْ:حيث هو قمة العلوم. والسر اتيجية 
وفلسفة. . 

ب/ وستنتفع. للمثال.) من معرفة ة التجارب النمطية الأصلية؛ أي الخاصة 
بالجنس البشري عهوماء ومن المواقفت الثشرة فعأ والمحبوية حيال الدولة. ومن 
بقل القهر الذي تمارسه السَلظة عق العقبل والفعل:وعلى المخيال» ومن أنواع 
الأواليات التي يمارسها الاسنان كي يستعيد توازنه النفسي الاجتماعي المفقود 
بفعل قمع السلطة. وخطابها الأيديولوجي المهيمن» ورغباتها بشمْلئة الناس 
(تدجينهم وسوقهم أو تذويبهم) في رؤيةٍ آحادية قبلطة: 


لم يكن الانسان العربي قادراً على التغيير في السلطة (هي الزمان؛ صاحب 
السلطة هو: صاحب الوقت. ملك الموت وأخخاذ الأرواح. ..). لذلك كان 
يغير في نفسه كي يؤمّن توكيده لذاته. ويغطي انجراحاته. ويستعيد بطرائق 
ناقصة (هروب» تيل نكران الواقع. كت تغطية» تعويض» إلخ.) صخته 
النفسية الاجتاعية وتغلبة على الانقهار حيال تلك السلطة. من هنا تظهر قراءة 
الوجه اللاواعي للظاهرة السياسية المعيوشة والمكتوبة قوة وسلاحاً: هي قوة على 
المزيّف. المنع والسحري . ف الدولة . فالغوص في المعنى الكامن لخطاب السلطة 
يكشف مطمورات وعُقدا وانجراحات تحكم الواعيء وتقود السلوكات 
والمدلولات البادية على السطح . بذلك نهتدي إلى المعرفة الدقيقة بالمعنى الموجه 
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إلى الوعي ؛ ثم بالمعنى المغيّب. . . فقد نجد هنا القدرة على تفسير ادعاءات 
القداسة والحجيروتية: والعدالة والنزاهة» في خطاب الدولة. ومع القدرة على 
الوعي بتلك المزاعم, سنمتلك القدرة على إعمال العقل والنقدء وعلى تفعيل 
سلاح المحاكمة واستيعاب «وخوافناء من الدولة [الخوف اللاسوي من الدولة: 
من غيايها ومن وجودهاء من ضعفها ومن قوتهاء الغل القسري منها وعليها] 
كي نسيطر على «عصاب التفرّد والرئاسة والتغلب». يزدهر المعنى العقلاني 
للدولة» وييبرز ز الواضح والمباشر في وظائفها وتحولاتهاء بازدهار المعرفة العقلانية 
بالعملي والرمزي» بالكامن وامحوامي فيها. . . تتحول معرفتنا إلى علمء ٠‏ في 
ميدان السياسة والسلطة» بتغلب النظر انيجي ؛ وبكشي مكامن «العقد» 
نوخياً لالتقاط ما هو غير صحّي وما هو متحرك بالقوانين المتحكمة في سير 
الظواهر وتفسيرهاء في المعى الظاهر وفي الدلاللات اللامنظورة . 


الحذر من ظاهرة اجتياف اللنطاب التأثيمي في العقل العربيء رض 

تهديم المخيال رفض لتهديم العقل. خسظورة حابم الذاني الْمرَضييء 
والعقاب الذاتي. ومشاعر الَصد ونقصٍ الكفاءة : 

قد تكشف عملية الْسَدَم الذاني عَنَ مشاعر بالندم والذنب. ويجب أن 
يرفض » ويستوعبءٍ ذلك العقاب الذاتي يقوم به بلا وعي», وعلى نحو مرضي 
أو مازوخي. نفر يمثلون حظلة من لحظات الفشل وضعف المعنويات وانعدام 
النضج الانفعالي. ذلك أنه لمن السوي أن لا يَقبل خطاب التكييفانية 7 
مشاعر المرارة والاثم. مشاعر العجز وتقلقل التوكيد الذاي. إلى تقوي 
للجانب الآخر الأسامي في الانسان» أي للمخيال والرمزي والنفسي. ل 
العقلانية عينها ثرب المخيال بالعقلاني على نحو ملازم ومكامل. ذلك أنه راس 
ونافع اليوم القول. كما رأينا أعلاهء إن المخيال السياسي الاجتماعي 3 ثم إلى 
جانب ما هو عقلاني؛ بل وقد سبق القول بقطاعٍ يجمعهم| معا (را : ل 
الي هي «موقع» بين العرفان المحضض والعقلانية الحفية: اهيا 


علي زيعور 54 


القسم الثاني : 


التأويلى والسيميائي, أنساق العلامات والرموز في السلطة والدولة: 


١‏ التأويل وإعادة الْمْنية والضبط للمصطلحات وللمرجعيتَين في الفكر 


ضرورية فقط من أجل اكتناه الحاضر وتطوير المستقبل؛ فهي كذلك ضرورية 
من أجل تحليل الحقائق التاريخية ثم. على نحو خاصء طبيعة التفكيرء عندنا 
وقاطبةً في السلطة والسيادة وما حوهما من مصطلحات مرافقة وتابعة . 


في عملية إعادة تعضية الذات الغربية. تطهيراً وغسلا وإعادة تحكم , 
تتحرك أواليات» منها القسري واللامباشر,ومتها اللقطط والعقلاني» تبدف إلى 
إعادة مُعْيّنة الرموز والتجارب والأصول في حقل السياسة. هنا تكون العمليات 
أكثر من تأويلٍ يفتش عن المعنى المصََمّرء والاحتمالات والمتعدد. في المصطلح 
والمرجعيتين (العلنية واللاواعية) وال معيوشن.. د '“ميدان نظر يقودنا إلى 
التقاط المستورء واللاعقلي والمقموع. و. . ثم إلى رفض مقولة 
الأحادية للمعبى: ليس هذا ماهية ثابتةق» ولا 0-0 اليف انيم أو جوهر 
يلغي الاختلاف والتصارع بين التفسيرات والمدلولات. وإذ لا تكفي 
التأويليات.» برغم ضراميتها ومجلوباتها؛ فلا بد من تحليل الوقائع والتغذي 
بروحها وفكرها. وفلسفتنا السياسية الراهنة, أو إعادة التحكم أو القراءة 
المتجددة. للمصطلحات والمرجعيتين: للمعيوش الممارس وللنظري», في ميدان 
السلطة. هى عمليات عقلانية قوامها منبجان متكاملان: تأويل جديد. وتدبر 
للأحداث والوقائع أو الواقعي ومستلزمات المعاصرة الموفرة للاستراتيجية 
الكبرى. 

(0) علم أو فنْ التأويل. قد نستعمل أيضاً: التأويلياء. التأويلية (بانتظار تدخل السلطة المعرفية) . 


(91) كينة ع من الفعل المستمر: كان. أَيْسَة > من الفعل أيس. نقيضه: ليس. أنية ع إِنْ» 
إنْيات. أو يات (من أصل عربي» عل عكس ادعاء بدوي الزاعم أن أصل الكلمة يوناني) . 


أشياء الدولة العربية 


وبل 
سسحتت تهت 
٠‏ من طرائق الفكر العربي المعاصر في معالجة خطاب السياسة وتحليله : 


أ/ صار حارئاً. في دراساتنا الراهنة» التمييز بين إسلام الوحي؛ وإسلام 
التجربة التاريخية التي تخضع للتنوع والتعدد”” لقد أدخل ذلك التمييز فضاءً 
يتيح قراءة الوحي أو القرآن طبقاً لفلسفة؛ في حين أنْ المناهج التاريخية درست 
ما جرى في المجتمع والوعي, في السياسة والحضارة. وتميّنت [تفغلت] رؤى 
مختلفة للتجربة العربية مع الاسلام» وأخرى للتجربة العثمانية» والايرانية» أو لما 
هو تأسيسي» واجتهادي » «ذهبي » ونرجسي و« مجضوي»» ومعاصرء. وراهن» 
ومستقبلي ... إلآ أن الأهم هو أن ذلك الاختلاف أو التمييز أوصل إلى الاإبقاء 
على النماطة التقليدية للسياسة, أي على التقسيم المعهود إلى سياسة شرعية 
(مثالية؛ بحسب القرآن؛ محكومة بالشرع والمبادىء الخلقية والمعايير) وسياسة 
واقعية (تنفيذ, عملية» ذزائعية» سياسة صاحب الشوكة أو السلطات. . .)”© 
ولت عن المبالغة القؤل إِنَّ فكرنا المعاصر قدّم نظريات نافعة ضرامية في المجال 
السياسي ء أو في تحليل السلطة الناريخية, والوعي السياسي القديم والمعاصر. 
ولعل العطاء في ذلك آلْصََارَ يفَوق ما أعطيناه في الفلسفة والفن. . . 

ب/ يقوم متبجنا هنا عكى :مير نمطين :من التعامل مع الدولة. أو من النظر 
إلى السلطة ووظائفها والتكيّف معها: ما هو واضح أو نهاري يقر به الجميبع 
وعلناً؛ وما هو دليل». أي مظلِم قابع في الأعماق. رمزي وغير مباشر. ولعل 
هذا النمط الثاني من التكيّف هو المعيوش والمتحكم ؛ ومن المحتم وعينتة 
وإخضاعه للتحليل ثم للاستيعاب كي نستطيع التغلب على الأواليات الناقصة*”" 
في المواقف من السلطة. أي من أجل الانتقال إلى التكييف الخلاق المتوازن مع 
الدولة والقيادة والقوة والخطاب السياسي. ومن أجل التحرر من تصورات 
لاواعية أو تمثئلات راسخة سلبية تمنع عبادة السلطة والمتفرّد من جهة. وتقف 


(7) يوازي هذا التقسيم ثنائية المسلم أي حيث الممثل المتمثل للدين» والإسلامي أي المنتمي 
للحضارة الإسلامية ولتراث الأمم التي اعتئقت ذلك الدين. 

زضة تحليل هلء الثنائية » ونقدهاء ستراة فيها بعل . 

(4) من هذه الميكانزمات السلبية: التكوص» الكبتء» التغطية» الانسحاب» نكران الواقع. . . 


على زيعور وا 


سداً في وجه عودة استغلال رئيس للسلطة والوقوع في هوس التفرّد أو 
الدكتاتورية» من جهة أخرى. 

 “‏ التحليل النقدي لأنساق الرموز والعلامات, دراسة السيميائي: 

تتعمق في الفكر العربي الراهن علوم كثيرة» ومنها علم السياسة. تتحرك 
بمناهج الانسانيات. وتضع مُثلها الأعلى بلوغ حقيقةٍ تكون كحالة الحقيقة في 
العلوم الدقيقة. فنحن ندرس اللاواعي. والسيميائي, والرمزي, والمعيوش أو 
المعيّمء وأنساقاً كثيرة من التعبير اللامنطوق أو من اللغة غير اللفظية؛ وذلك كله 

من أجل الاكتناه الأعمق فالأعمق للانسان في حقله وتواصليته وديناميته. وعلى 
سبيل اللمثال؛ فإن الدراسات التي ترمي إلى تطوير علم السياسة, وفهمنا 
للانسانء ستكون أقرب للانتاج'المثَمرإذا لم تكتفٍ بمقاربة التنظيري والنص 
الواضح للخطاب . فلا استغناء عن أنخذ الرمزي» والسيميائي». أو عن دراسة 
العلامات والرموز والاثسارات” " فكل هذه الأنساق» وحيث يؤحذ الدال 
والمدلول (أو الرامز والمرموز» أو الْوْشرَ والمؤشر عليه) في كلّ متعض منظمء 
تعرورية من أجل دراسة السّئياسة والمجتمعع والدولة : .من هنا ينبع إمكانٌُ صياغة 
أفهومية [مقالية] لكل من تلك الأنساق؛ ثم إمكانُ دراسة عقلانية تجريبية قادرة 
على إعادة الضبط والمغنية» أي على تغليب العقلاني وكشف المزيّف والمزيف في 
الخطاب اليسامي المتميّز عموماً بالتبريرية والتغطي وجيل تكييفية أخرى. 
نحتاج ء إذأء للدراسة السيميائية [السميولوجية. الببوطتيةا للدولة 
بأشخاصها وأنساقها وعلاماتها وإشاراتها؛ والدراسة اللسانية لهاء أي حيث 
الوجهان (الدال والمدلول) للإشارة الواحدة. ويحتم علينا المسعى لفهم الانسان 
وخطابنا السيامي . 


؛ ‏ علم للأيقونات الإسلامية والمسُلِمة داخل الشيمياء, أقسامٌ العلامات 
أو صنافتها : 
قد تكون الدعوة إلى علم [دراسة طبقاً لمناهج العلوم المعروفة الحارثة, 


زفثاقة التعريف بين الرمز والعلاقة والإشارة سديد؛ ولا ينفي التغازي والتناضح 5 


5 أشياء الدولة العربية 
:م كك 


راهناً] للأأيقونات العربية الاسلامية نوعاً من الحماس اللامبررء أو من الحراثة في 
أرض متصبحرة . فالسيمياء العربية تُفرض علينا دراسة نوع من العلامات هو 
الأيقونة الاسلامية والمسشلمة”" والأيقونة هي أشبه ما تكون بصورةٍ تنطوي على 
شَبَّهِ مع المصور أو على معنى موجود في اللفظة””؛ هذه العلامة القريبة من 
المدلول هل هي مدروسة؟ هل كانت مكانة الأيقونات في السلطة والسياسة عند 
العري والمسلم مهملة؟ ألا ينفعنا ذلك العلم في عمليات فهمنا للانسان بمخياله 
وعقله. لعلائقيته بالسلطة. ولتصوراته عن الرئيس والقيادة والقوة. ومن النافل 
أن ذلك السؤال عينه يطرح أبقنا بصدد الإشار ات (#اناتقمعاد ,أسمعته) 
والعوارفن الظاهرة البادية والشواهد («1006 ,5ع18016). والقرائن (الصوت 
050 بعلامة» أو حركةٍء أو مدلول) هي ذلك القسم من العلامات التي 
تدرسها السيمياء تحت اسم :عام هو الشواهد [الأدلة]”” . . 

إن قراءة الواقدئ, مثللاء تَكِشَكْب لنا المكانة الأولى التي تحتلها الأيقونة عند 
الرومي ؛ في حين أن العري المسلم كان يحارب ويتعزز» لم تطمره أو تُلغيه هيمنة 
التيار المحم للأيقونات 6 ومعيوشه . وسوف نحاول أدناه. في مسعى 
استكشاف «أشياء»- الدولة في اللاوعي الثقافي» الاستناد إلى مستكشفي الرموز 
قدياً. إلى مفسرينا للأحلام؛ ولا سيما: النابلسي. ابن شاهين الظاهري. . . ٠‏ 
وهذا دون أن نغقل العمل المنسوب إلى ابن سيرين» أو ذاك العمل التعليقي 
والخلاق الذي أضافه الفكر العربي على عمل اتطائيدوزء *"والمفسرين في 
الحضارات التي سبقت الإسلام واستوعبها . 

- نماطة الرموز المتحركة في المخيال واللاوعي والظلي» اللاعقل في 
العقل السياسي والسلطة : ش 


(5*) علم الايقونات: الإقانة. الأيقونة : صورة. وفي تاريخنا اتجاه مقدّسٌ للأيقونات (120018056)؛ 
م تطمره أو تلغيه هيمئة التيار المحرّم للأيقونات (506ةا662080 . 

(70) تصوير المعنى بالكلمة أو بالحروف: تخرير الماء» حفيف الأوراق» صرير الباب أو الأسنان . . . 

(4*) الدخان شاهد على النار. 

(79) عن مناهج استكشاف الحلم وتفسير الرموز وعلم التأويل» را: زيعور» دراسات عسربيةء 
العدد 8-1 .)١4141(‏ صص .١57- 1١1]‏ 


على زيعور و 


بعد التأكيد على مبدأ عام شديد الوضوح هوتعدّد المعانني, وتعدد 
المستويات والتأويلاتء, للرمز الواحد؛ ثم على المبدأ الآخر الذي يسمح 
بالتعتيم المؤقت على التأويلات (والمدلولات) غير المرتبطة بموضوع الدراسة 
المقصودة» نحاول إقامة غاطة ةِ تسهل التحليل وتقوده : 

أ/ الجاذب والمنفر : هنا يقوم غط الرموز المحركة للوظيفة (أو للجوانب) 
القمعية السلبية للسياسة. فالدولة تقوم يمهمات والأب القاسي» أي القهر 
والضبط. بذلك تثير الدولة الخوف» ا والتجويع ؛ وبذلك أيضاً تذكر 
المواطن بالظلام» والحيوانات المفترسة, والابتلاع أو الافتراس. والقلت على 
الوجود والمصير. أما الوظيفة الايجابية» أو الجوانب التي تمثل الحاية والقانون 
والأخلاق, للدولة فتتجلى في رمون الارتفاع والسمو. هنا تتحرك رموز الأم 
الحسانية؛ والأب العادل, والنؤر والبان. . م هذا التقسيم للرموز بين جاذب 
ومتفرء سلبي وإيجبي» فاضل وشريرء غير كاف؛ وهو قريب من أن يكون 
معيارياً أكثر مما هو تحليلٍ؛ أو عَرلهللنظر مموَضوعية وإحاطة . 


ب/ عرف الفكر العرتي التاشيسي تقسيم الحياة إلى دنيا وآخرة» هذا العام 
والعالم الآخرء الشهادة والغيب. . . من هنا إمكان تقسيم غرض الدراسة إلى: 
سَماوٍ وأرضي ؛ ؛ مع الوعي بأن هذا لا يمنع التداخل أو البساط المشترك. ولعل 
هذا التصنيف إلى دنيوي وأخرويء إلى مجموعتين كبيرتين» يسهل التقاط 
الرموز؛ ثم هو يبدو معهوداً مالوفاً لديناء ويُسهم كثيراً في توضيح اللغة 
الرمزية» أو التعبير بواسطة الاصطورة والحلم. عند أمم الأرض؛ ذلك التعبير 
المشترك, الخاص بالانسانء أو اللغة العالمية. 


ت/ ومن الممكنٍ أن نصّف الأفكار المحرّكة والصميمات”*, إلى ثلاث 
جموعات : نهاري ومنحه إلى العمودي؛ وهنا نبحد الرموز الخاصة بالنمط 
الأصلي للسيف,. وبالنمط الأصلي للصولجان. ونجد الشمات [الصّمييات] 


(١غ#)‏ صميمة: : وَضعها قسم علم النفس» في كلية الآداب (الجامعة اللبتانية)» كمقابل للكلمة 
الأجنبية شيم (عصمقطمة) . ونقترح شببياءة مقابل ل ومغطء؟ ؛ شيمة» في مقابل: عمغطء5. 


١‏ أشباء الدولة العربية 


الصاعدة؛ والمنيرة» والشمسية؛ والمطهرة. والبطولية. . . ثم هناك صميمان 
النزول والعتمة واللغز والاستدخال [النقل إلى داخل]؛ وهنا نجد رموز الكاس 
(وما يمائلها في الشكل والوظيفة). وأخيرأء تذكر الصّميرات الايقاعية: الدولار 
والبرعم والشجرة”'؛ 

ث/ ويصئف آخرون «أشياء» المخيال أو التصورات المستورة والرموز إلى : 
نظام ليلي؛؟ وإلى نماري”” 

5 الشخصيات أو جهاز الموبجين ومثّل النظم: الأبء الأم. الأستاذ 
السطبيب». رجل الدين» الشرطيء, العسّس. صاحب الخراجء القاضي» 
المحتيب. . . وهنا تَنْدرِجٍ الوظائف التنفيذية للسلطة (إدارة» مالية» أمن عامء 
أمور الدفاع . . . )» والوظائف القضائية؛ ثم الاجتهادية «التشريعية». 

ح/ الجسد البشري: هنا تلاحق رموز أعضاء الجسد التي هي أعضاء 
أعطت اسمها لمصطلحات سياسية: الرأس والرئيس» العَظم والعظيم » الأنف 
والأنفة أو الشموخ عند مثل السلطة. الصدر والمتصدّر للأمورء. البطن 
والبطين» كبد الستياء (وسطها). القلب من الجسد وني الدولة (الفارابي) إلخ . 
بيد أن هذه الناطة غير مَسَتَنَفِدَة + وتشويا نقائص كثيرة لآنها تقوم على تصور 
عضوي للدولة والمجتمع أو على تصور تشبيهي بالانسان [أنتروبوموفي]. 

خ/ أدوات السلطة وأشياؤها: هنا يكون التنقيب عن رموز السلطة مجسدة 
في: السيف (وأدوات القتل). ال حيوانات القاتلة, العرش, الصولجان. العصاء 
المنبرء الحصون والقلاع» السلاح. العَلمء الأيقوناتء. الاشارات» 
العلامات . . 

د/ البُعد الروحاني أو الاعتباري للسلطة: هنا نتعقب منتوج الجهاز المرمز 
[المرمازء القوة الرامزة. . . ] عبر مصطلحات من مثل : النور» السمو الجثةء 
الرفعة. التزكية, البطولة, التطهر. . 


دع دوران» ص :١٠4‏ 409 .2 ,لضقعنان] 
(55) دورانَء ص. ع. 


على زيعور ا 


ذ/ البُعد الاقتصادي: قد يكون الأهمم. لكنه ليس الوحيد؛ ولا هو 
منفصل عن الأبعاد الأخرىء المتغاذية معه والمتفاعلة مع الواقع. بل إننا قد لا 
نقع قٍ مبالغة أو في رغبة باللاعقلٍ أو باللامعقول, بالاعتقادي والرمزي . إذا 
قلنا إن في قاع الاقتصادي يكمن الميتولوجي والاعتباري كمحرك ومغْل. لكن 
التقسيم المنطلق من السلطة الاقتصادية للدولة لا يستنفد. ولا يعطي نتائج 
دقيقة. فالالنطلاق من أبعاة السلطة (الاقتصادي. السيامي. الاداري» 
القضائي , الأدبي أو المعنوي . . .) لا يُشيّد نماطة صائئبة أو نافعة . 

ر/ نتدبر» بعد أيضاً. تعيين الرموز المتعلقة بالسلطة إلى أغاط: فردي. 
أي ما هو متعلق بالشخصية أو الجهاز النفسى ؛ عائلي. حيث رموز الوالدين 
والأبناء والأهل والأقارب والأجداد, :4 ثم ايل ذلك (ودون علاقة خطية آلية 
أو سيبية مستقيمة) نسق الرمون المنظم للملائقية ة في العمل والحلقات الاجتماعية 
المتداخلة ؛ يأتي أخيراً : نسق الرموزذات الطابع المكرنق: البشري.. 

5 أيث (حرف الألف): 

قال سهل: «الألف أول الخزوف: وأعظم المحروف. وهو الإشارة في 
الألف. أي الله الذي ألَف الأشياء. وانفرد عن الأشياء»”” لكن الألف هوء 
في دلالات أخرى إِمّا أساسية وإمّا تابعة, الثور: القوة, الحقيقة, الأرض» 
الخصوبة, الوفرة. . . ومن هنا فهو يلتقي مع دلالات الرئيس. أي الأول» 
السلطان, القويء المانح أو المجدّد والمخصّب. كا أن الألِف يستدعي أو يرتبط 
بالكبش . 

الألف هو البداية؛ وهو أيضاًء بحكم ذلك. النباية. فالأول والأخير» 
الظاهر والباطن, الأبدي والأزلي يتداعيان في تواحد الأضداد. 

وكا أنْ الألِف هو الرئيس» والإمام أو من هو في الأمام والقَدَامء فهو أيضاً 
العصا: إنه صاحب الشوكة. صاحب اليد العلياء صاحب السلطة., والرمز 
للفحولةء وللصوجان. . 
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7 الأب (الوالد. الوالدينية) والأبوي والسلطة : 


أ/ الاب في تخيلات الولد. رمز للقدرة, وللقوة المطلقة والجبروت. 
فالاب هو السلاح. والسلطة, والعدالة. والحامي ومؤمن اللقمة واستمرار 
الحياة. في هذه الوظائف. والأخيلة والأفكار المعيوشة اللامفكر فيهاء يتشابه 
الأب مع الملك. والآبوة مع السلطة. العائلة الحاضرة والعائلة في ملك وملكة 
كانا من قديم الزمان. فالاب موضع محبة من الولدء أو وش فود أغراض 
تعاطف الابن داخل العائلة» وأداة يرتفع بها الولد إِذْ يتماهى بها ويتكمأن ؛ 
وأجموعة من المشاعر الرقيقة الايجابية التي تسهم في صقل الولد؛ وجمعْنته 
وروخنته . 


من جهة خرى. إِنْ الأب قامع ومثير للرعب في شخصية الولد» وصورة 
تحمل القسوة والمراقبة. أو“التدذريب القسري الدمج في المجتمع . 

تتغاذى هذه الخاصية للأبٌ مع الوظائف أو الموقع المعطى للشرطي »ء 
ولصاحب السلاح»؛ أو للسلطانء_والدولة. والعسينبء والمحتسب . . كها 
تتغاذى السلطة والوالدينية» مع المؤدب سواء أكان مدرساء أم فا 
أم واعظاً ورجل دين :- الأتَْ. في الأديان+ هو الآب والمتعالي. والأب المتعالي. 
في هذا المنظارء يتمتع بصفات السمو والارتفاع. التطهير والحماية المستمسرة 
الكاملة, الخلق والبَعث. صفات فردوسية جبروتية» حضورية كلية مطلقة 
ودائمة. . . هذا «الأب الكبير» هو الملك؛ وهوالساء. هو ملك الملوك» وابن 
السياء؛ وهو الأب لسياويء والمبدأ”" إنه ممثل للقيم (الدينء السلطة. 
الأخلاق» المعلّم) ؛ أو هو الأخلاق» وسلطة الضميرء والقانوتء» 
والواجبات . . . وهو الحكيم أو المعلّم» العاقل والذي يقيم العلاقات الواقعية 
الصلبة مع العالم الخارجي والناس”"”. 


(5:) للمثال. را: دوران (وقد قمّش أفكار دو ميزيل» إلياد. يونغ. ..): ص ص 24 ١٠5١ء.‏ 
6/15 شكك 7571١175‏ 1 

)6 أبونا - مبدؤنا (السهروردي» هياكل النور. ص ك6 

(5). قاء يونغ » علم النفس والخيمياء (بالفرنسية)» ص ص /257 ٠كل‏ كثقك 7560 4. 


على زبعور لشفا 


والأب هو المنجب (المخصِبء الانسان الذكّر أو الرجل)», وواهب الحياة» 
أو مؤسسها وموجدها. (قا: الفاكهة والأب, في القرآن الكريم). 


ب/ الأبوي والإاهي والسلطة أو السمو أو السماء: إذا كان الأب أداة قمع 
وتدجين, أو طريقة حماية وتنظيم» فإنه بذلك يتشارك مع السلاح» وأدوات 
القتل أو الالتقاط والقنص والصيد. من هنا فالآب الذي هو عند الولد؛. كما 
سبق, قدرة وحضور كلي ومعرفة كلية وسلطةٌ جبروتية» هو أيضاً مرفوع إلى 
مستوى من السمو والتطهرء الصعود والتزكية. الروحاني والمثالي. 


يعرف ديننا الثاني. النصرانية, الأب المتعالي. وهناك معتقدات كثيرة في 
العامر تقول بالأب الإله. أو بالإله.الأب (ع282 - تاعتط), أو بالآاب الذي هو 
المذكر (الرجل) الأسمى (5316 - 0توععءناء01)”*'؛ ومن المعروف جيداء في 
تراثنا كا في بلاد الانسان قاطبة» القولة البي تجمع السماء والملك (قا: المنذر بن 
ماء السماء؛ صاحب السمو أو -صاحت المعالي؛ الامبراطور في الصين الذي هو 
ابن السماء . 

ج/ صيئمة [تصنيم ] الأب والأم: في خلاصة, الأب رئيس وسلطان» نبع 
ومبدأ. عقل وقيم روحية. السلطان والأب يَتٌراصزان ؛ كها يتياسك الالمي 
والأبوي وما هو أصل أو نبع ورئيس. أو ما هوام الأشياء (آدم : أبو البشر؛ 
ابراهيم : أبو الأنبياء؛ الوالد: أصل الولد أو منجبه وسببٌ حياته ووجوده؛ 
الأب: المخصّبء الذكر؛ أبو المشاعر والعواطف: العقلء العلّم. . .) 
ونلاجظء في الاستعمال المنداول؛ الشعبي والمعيوش والتطبيقي, أن الاب هو 
أيضاً القوة» والقدرة» وازرادة» والنبع والقيم العليا (أبو العواصف: أصلهاء 
ورئيسهاء وسلطانبها) . 

وكل ما في التصوف والروحاني والعرفان يؤكد هذا المعنى الرمزي للأب: 
فهو المبدأء وهو الخصوبة التي توفر البقاء والاستمرارء وهو الماء والمرعى (اللقمة 


40) دوران. ص .١5٠‏ 
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والشراب). ومن النافد أن نتذكر هنا أن الثقافة في العالمى سند لهذا التفسير 
المعطى للأب في الحلم والسياسة والاصطورة”9" 

2 النوف من السلطة وكرههاء خوف الأب وكراهيته : تحرّك السلطةٌ 
المهددة (المتسلّطء الجبارء إلخ .) مشاعر الذنب عند الانسانء وتستغل 
وجدانه: تقلق ضميره 59 كي تؤْلّبه ضد الخارج عليهاء أو الجارح لوحدتها 
واستمراريتها ٠‏ تفي الكراهية الموجهة ضد الأب رغبة دفيئة حية بقتلهء أو 
بامتلاك قدرته وموقعه. من هنا تَوَلْدٌ الشعور بالذنب الوهمي ؛ وذاك شعوب 
يتمثل بالخوف من العقاب ممثلاً هو نفسه بالخوف من بعض ال حيوانات» أو 
بالرموز البديلة للعقاب . 

تتماهى السلطة عموماًء الجبّار (الدكتاتورء على سبيل العينة)ءٍ بالآاب أو 
بالتراث . فتقدّم نفسها للمواطن زا هل أو بديلا ومثللا ؛ بذلك تفيسورد نفسهاء 
أو تظهر أمام الوعي . يمثابة الأب المضطهّد أو التراث المهدّد بالدمار والاندثار. 
وبذلك تنتقل السلطةٌ إلى لاوعي الفرد؛ ومن هناك تنتقل إلى تأنيب الذات» 
والتأثير في السلوكٍ والوعي ‏ وَإقامَة صورة كارِرمية [انتفانية] للسلطة (للدولة) 
كنا للأب أو للمعلم أو صَاحَب المعرفة (المذهب, الطريقة» الحركة). 


ح/ التراث أو الأب الرمزي؛ الذوبان ني الجماعة: التراث هو الاب 
الرمزي ؛ وهو الأب الجبروتي أو الكلي ا حضورٍ والقدرة؛ والأب الحامي اموفر 
للاطمئنان والمشبع للأمنيات والاحتياجات . يئر جس الطفل أباه. وينرجس 
الموقف الطفل أو الشخصية الاعتماديةٌ التراث عند وقوعنا في انجراح. وبازدياد 
القلق الحاضر. وبنتيجة عمل مشاعر الاثم والذنب أو التفريع الذاتي» يزداد 
النتكوص إلى التراث أي الاستناد إلى حصون الأب وجصنه إلى التراب وجسدنا 
الحي. وإلى الأمة والجماعة (را: الذوبان الدمجي ني الجباعة). هنا قد تكون 
الأصولية والسلفية نوعاً من العلاقة بالأب (التراث] يبقى فيها الأب متحكماً 
والولد (الخاضرء الواقع) منصاعاً امتثالياً بل وشديد الاتكالية. الاضطراب 


(8) .425 ,199 ,160 ,97 ,عتتستطءلم اء .مطعنزوط ,عاك 


على زيعور هذا 


الراهن يخلق النكوص إلى ذلك الاب الرمزي طلباً للاحتماء به وتوخياً لتخفيف 
التوتر الراهن. أو لاستعادة التوكيد الذاتي والتوازن النفسي الاجتماعي . 
فالعلائقية منجرحة أو غير مسوية» والمأزم واضح بسبب التعلق الطفلي بالأب 
الملقى عليه طابعاً مضحّماً للذات ومسفّلاً للآخرين. 


التراث المهدّد أو الأب المهدّد في الفكر المعاصر هو «الغزو الثقافي الغر 3 
والتكنولوجياء وثورات العلم والاتصال والالكترونيات, وخطابث الااستشرا 
قدياء وتعامل «الغرب» الشديد الصناعة معنا راهناً. إلا أن إسرائيل 00 
وكانت ره سك المخاطر في حالات ومواقف حَدّية عديدة, أكبر القواهر 
والحارحات للنرجسية وللنشنٌ؛ لوحدة الآنا واستمراريته ورؤيته للغير أو حرية 
تعبيره عن نفسه. والتراث هو-السْلطةوالارث؛» والأهل. والأسلاف: إنه 
الأب الحامي ‏ والأم الحانية) والتسد الي والتراب» والرّحم . .. لذلك فهو 
مُشبع بالموامات. وتصورات واعية أو لاواعية» وبالانجراحات, وبالأماني 
والاسقاطات. والمشاعرء. والمواقف الطفلية والشيماءات العائلية. 


إنه القيم» والواجبات» واللغة من حيت في قوام الشخصية, وغذاء 
النحن. ووقود اللخاعة والفكر؛ لكنه أيضاً ذو لاصقة ة مناقضة : ذلك أنْ التراث 
يحتمل الضدّين”'؟ هو اللغة والأب الرمزي والعائلة؛ وهوء أيضاً وبالمقدار عينه 
ريماء الأب القاممع المضطهد. والرباط الذي يشدّ إلى المواقف 

الاعتمادية. أي حيث الأنا مركزية والتصور الجبروتي للرأي. ومعرفة العالم 
والآخر طبقاً لعقلية الطفل المتصفة بالتشارك وهوس الاختلاق [ميثومانيناء 
التخريف] والنزعة الاصطناعية.”, والتلفيقانية”“» والغرور. لذا فإن تجريح 
التراث» أو نرجسته. أوالياتٌ قد تكون لاواعية أو طرائق للتكيف غير مباشرة: 


زفحع عن محتمل الضدين»؛ را: التهانوي. ج "ا ص .١١7‏ . زيعور. ج ايوص .١15١‏ 
00 أو تكافؤ المنفْر والججاذب في الاب (التراث». السلطة, ٠‏ المعلّم . ..) ظاهرة أساسية 
في الرموز والمشاعر. 
)6 مكلف كقارة 
)6١(‏ ع52ا6مع ملو 
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ناقصة, سيئةء وهمية. حليّة» تعويضية, للتغطية أو لتكران الواقع. للانشطار 
النفسي أو للتكوص. . .". 

- إبليس والشيطان, رمز للشهوة والبطن. وللعقل والمشكّكء لجهتم 
والتمرد: 

- إبليس يظهر أحياناً كثيرة شخصيةً مختلفة عن الشيطان الذي يمثل 
النوازع ‏ الشهوات. الشرء البطن, واللذات «الحسية» الجسدية. 

قراءة الكرامات التي يظهر فيها ابليس. تتيح الظن بأنه العقل. أو الفكر 
الذي ينافقشس الدين في بععض مشكلات الخلق. إنه العقل الخائف من التعبير 
المريح فيها يراه الدين؛ أو أفكار و عن الموضوع عينه. أو أفكار هامشية 
إن ١‏ نقل لاواعية عن أمور ديئية تفرض النظر والنقد. 

في ار والأحامج والرمزء كع على إبليسن 20 التقليد» 7 
الفكرية الدينية . . يصبح بل 5-9 داخلية, هادثاً ال للثنائية -- 
للأاضداد: ظلمة نون طين ب نار ترد - - خضوع . . 

- الأستاذ (المعلّم. العالم, المؤَدُبء 0 المفيد أو المتكلّم. صاحب 
المعرفة. الواعظ) : 

/ المعنى الموضوعي النزعة : الأستاذ استمرارء أو صورة. للأب , ذو دور 
أبوي ؛ و سلطة تيدأ حُ التلميذ 2 و كود اجتراعية م معنا يه وحق 
والسياسة / السلطة ا 


الأستاذ صورة مخيالية للقوة والسلطة والمعرفة؛ مثير للاحترام » أو يُفرض 


(05) من هنا قَرْضية ترى أن الشك والتشكيك بالتراث هو شك بالامٌ؛ والتشبّث العصابي به تعلق 
مُرَضَي [لاسوي. عصابي] بها. 


علي زيعور ١ما‏ 


الرهبة والتقدير”” قابلة لأن يتهاهي فيها التلميذ والوالد وغيرهما (الأهل. إلى 
حدٌ ولا سيها بعض الأوساط ؛ لمتعلّم) . 

الأستاذء في اللاوعيٍ الثقافي العربي الاسلامي أو في التاريخ والوقائع 
والنظرء هو: المؤدٌب». المعلّمى المتكلم (السامع هو التلميذ أو المتلقن), المفيد 
(في وجه: المستفيد أي المستمع تلميذاً كان أو أي رجل من الناس في الحلقة 
التدريسية), المدرّس. الفقيه. رجل الدين (الشيخ - الأستاذ) . وهوء أيضاًء 
العالمى صاحب الفضيلة أو السماحة. . . ؛ اللغوي. وبذلك الدورء فهو صاحب 
موقع هو جسرٌ بين السياسي والرعية» الحاكم والمحكوم . 

لعل الفقيه. من حيث موقعه الديني السيامي» أبرز جسر بين السلطة 
(الدولة» السياسة) والفكر (المعرفة": الرَوحء اللغة الفصحى., العقل. الدين) 
(قا: ظاهرة وعاظ أو فقهاء السلاطين) . 

ب/ الفقيه (المعلّم والمحدّث أو المتكلم) والممتجن : تكثر المنامات التي ترد 
فيها موضوعة أو فكرّة الامتحان المدرسي. عند المتقدّم في السن أو التاركِ من 
زمنٍ طويلٍ للمدرسة أو «الناني» للامتحانات ومراحلها وهمومها. في غعضود 
الوقوع في المشاكل والمحن. يلاحجظ ذلك. كل مناء في حياته؛ وهنا قضية 
يعرفها اليوم الانسانث. يأني الامتحان والمحنة من صورة ة لغوية واحدة؛ وكلاههما 
ثقل آتِ من السلطة (المعرفية أو-السياسية) الضاغطة المؤثّرة. يستدعى هنا محنة 
الصوفيين, ومحنة عن القرآن. ومحنة الكندي أو ابن رشد ولا يسى أن الدولة 
كانت تجري» في , بعض الظروف, امتحاناً لعقائد المواطن. والذينٍ ابتلوا 
بذلك. عير تاريخنا الفكري والروحي. قدّموا الروح تضحيةٌ أو ثمناً (را: 
غيلات » الحلاجء السهروردى ...76 

الممحن. سواء أتمثل بالدولة : بمؤسّساتٍ التعليم أم بالاب. هو رمز لمحنة 
أو مصيبة. وهنا يكون المعلّم والآبة صورتين لرمز واحد هو القسوةء وهو 


زهسدة وهر بذلك» كل الجروت والمعرفة والحضور. 
(65) قا: محنة بعض الأنبياء . 
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السلطة . تتشارك السلطة والمدرسة وأبوية الأب في الدلالة على معنى مشترك . 
فالخوف من الامتحان خوف من السلطة. من المحنة أو من المراقبة وعودة 
القلق. والتوتر هنا يسعى للانخفاض كي يستعيد الصابر [الحام:,ٍ الممتحن . 
القلق] الاطمثنان ؛ ويعر عق مشكلات فعلية أو محتملة الوقوع وشيكاً . 


ت/ المعنى الذاي النزعة (الذاتاني) ؛ رغبة تطهرية أو روحية رفيعة فينا 
تسعى للتحقق أو للظهور: بعملية نقلٍ للمعنى القائم في الأعيانء 
الموضوعاني» إلى النفسي ء بذوتنة الدلاللات المذكورة أعلاه للمعلّم ودَخلنتها إلى 
الغياوي. يغدو المعلّم (الأستاف ال...ء ال. ..) معلا داخلياً ومن 
شخصيتنا. وبذلك فنحن هنا حيال إمكان وجواز اعتباره رمزاً للمرشد الكامن 
فيناء للواعظ. للصديق الحميمء ؛ للرغبة في الارتفاع والسمو والتطهرء للرغبة 
بالتجدد والمعرفة . 

إن قطاعاً من الشخصية هو هنا الذي يقدّم التوجيه. ويمثل الحكمة 
الصامتة أو الصوت التبَيّلَ المقموع»٠‏ أو التوجّه الذي ينمو في داخلنا دون وضوح 
كاف أو يكون ف الطريق إلى الانكشاف والتأثير. من هذا المنظور. فإِنْ المعلم 
رمز للأخلاق أو الأنا الأعَلَ أو القوة الروحية. فكأنه البُعد الديني, أو جزء من 
العوامل المكونة للمُثل العالية والشرائع والواجبات», للمحظور (والحزم) | في 
الجهاز النفسي للشمخصية . 

فهنا جانب من الشخصية متمثل بوظائف روحية فيناء بقوى مبلسٍمة حانية 
أو تعلّم وترشدء قادرة على التزكية والتجديد النفسي . 


' تكافؤ الجائب الإيجبي للمدرّس أو الفقيه والوجه اهِب أو الْحِتَ: هذه 
التناقيمة, أو الوجهان الإثنان (المتناقضان. المتذبذبان., المتكافئان) للقيمة 
الواحدة. موجودة في موقع الفقيه (المعلّم, الخ. . .) كما في موقع الدولة 
ورموزها (الشرطي . الجندي. السلاح» وحتى الممتلكات العامة). فالمدرس هو 
من جهة أب راع » » تمشل للواجبء والأخلاق» بل وللمعرفة والنقاوة 
والشخصيات الرفيعٌة؛ ومن جهة أخرىء قامع: عصا. وقوة قاهرة تفرض 


عل زيعور وال 


| الانصياع والإرضاخ. وتنظيم الغرائز والميول تحت إشراف سلطة عليا داخلية 
(في النفس) وخارجية (قائمة في المجتمع). وتمثيل لسلطة الدين والحياة 
الآخروية. 

- الأنبياء في المعيوش والشعبي أو عند القصاصين [الأنبيائية]. تعابير عن 
التحول والتطهر وتجربة نفسية روحية: 

لعبت الأنبيائية دوراً كبيراً في المعيوش أو في قطاع الاناسة العربية 
الإسلامية ؛ فقد شكلت الأخبار الشفهية» وروايات القصاصين» وشتى ما سموه 
بالاسرائيليات حول أنبياء ورد أسسمهم بالإشارة» أولم يرد أسمهم ١‏ في القرآن» 
ميداناً واضعا لللأأصطوري والرمزري» للمخيال وللمعتقدات . ما يمنا هئاء من 
ذلك القطاع. هو أنه يعبر عن.تحولاتٍ في مسيرة المجتمع والسلطة؛ في حياة 
المؤمن ومساره المتدرج نحو الروحاني أو"التطهر والتزكي . فالتماهي بهذا النبي أو 
ذاك أو بمرحلة من مراحصل دعوته. ولا بمنا النظر في الحقيقة والسداد أو في 
أصل ذلك النبى وانتماءاته, هو تباة هادف لامتصاص فكرة» أو لتجسيد مبدأ. 
أو للتعبير عن انتقال وحتال؛ عن رَغْبَةٍ, أو عن تحقق ‏ عن تغطية أو عن مثلٍ 
أعلى للقدووة» عن عون للمخيال وغذاءِ للاعتقاد والإيمان. 

يكون النبي هود. على سبيل المشال. تعبيراً عن تجربة حققهاء بحسب 
الأنبيائية الشفهية المعيوشة. ذلك النبي . وكذلك حال لوط. ويونس.». ويوسف 
المتعالي عن الخطيئة. ويعقوب الرامز للحسرة ومحبة الولد المفقود وللتعامل مع 
أبناء يحسدون أخاهم الأصغر ويقعون في الغيرة ثم في العدوانية والطمع باحتكار 
محبة الوالد. كل نبي يرمز إلى تجربة» وإلى رغبة بالصعود والتجددء بالتطهر 
والاغتناء الروحي . 0 

ونوح . في الأنبيائية كما 5 تفسير الأحلام العربي الإسلامي وفي الاناسة. 
محرّكٌُ للمخيال والإيمان باتجاه الانتقال إلى طاعة الروح ونتائج ذلك الانتقال 
الحسنة. ومن السهل جداً التقاط المعنى المستورء أو الدلالة المحقة والظلية» 
الذي يغذي خطاب الفكر السياسى المستعين بنوحء أو المتماهي بذلك النبي 
وبدوره وإيجحاءاته . . . 
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3 السلّم الدّرَح المرقاة [الصعود., العلو. العا لي الارتفاع] 

أ/ رمر الصعود. والارتفاع. والسمو الروحي . كأننا هنا نُرمّز ظاهرة 
التحول النفسي (والاجتماعي) إل ما هو أرفع ‏ وأرقى » وأكثر تقدماً باتجاه القيم 
(بل والنجاح أيضاً). نرتبط هناء عبر تلك الأدوات أو العمليات» بالسلطة 
وعرش الخلافة ومناصب الدولة في عمليات ارتقاء مده الخلافة ؛ وبتطور قينونتبت 
ما هو أرقى » وما هو سير باتجاه الأمام والأحسن وصعود وفلاح . 

ب / لكن هله الأدوات والمسيرورات ندل 25 أي أنها قد تعني 
النزول والهبوط التأخر والتغلفة. فالمعنى المتذبذب هنال المتكاقء القيمة أو 
حيث الثناقيمة, هو إشارة إما إلى الصعود للسموات (قا: الإسراء والمعراج) ؛ 
وإما تدحرج إلى الجحيم والعذاب” وذاك معنى مزدوج متناقض بشري : تعبير 
عن تحول في اغبي باتجاء“الأغلى”(صعود» تسام ٠»‏ ارتفاع)؛ أو باتجاه المسفل 
والسيء ء (نزول» جهنم » هوة) يؤكدٍ ذلك علم الصتفة: والكرامات الصوفية» 
والأنبيائية. ومن النافل القول إننا نلقى الرمز عينه في التراث العالمي”” ظ 

ت/ إلا أن للصعّود والآرتفاع. كيما للطيران والتحليق» في الأفلام 
وتعبيرات اللغة والأمثال أو الأقوال الشعبية والظلام الدارج والغمرز والتلميز 
(الإناسة. عموما). مدلولات» تابعة مطمورة أخرى. فقد انتبه المفسرون 
العرب القدامى » وغيرهم في العالم» إلى احتمال قبوع للتصورات والهوامات 
الجنسية في قاع تلك المصطلحات والمفاهيم . 


وقداسة9, 


(هده) عن أنوار الرّمازة والإناسة على حديث الإسراء والمعراج. را: زيعور. . 

(كم قاء : يونغ» م لع . ض ص الل /ا/ا - 48لا 46. 

(07) رأينا أن إبليس رمز للسلطة الماكرة. هموأصلا دملاكى أو قاقد ملائكة متمرد وعنيدء. راغب 
في الدنيوي أو الحسي والنمط المتمثل للبهجة في الحياة وحب ب المتع . 
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الجندي, بحسب ما قد توحي به الألاعيب اللفظية التي تتحرك في دهاليز 
الأحلام والأصاطيرء نجدة وتدجين: إنه المساعدة والعون؛ لكنه في جانب 
ملاصق: القمع والرعب والقهر. تتمشل هذه القيمة الثنائية للجندي في 
وظيفته : الحرب والحاية ؛ الحجوم والدفاع ؛ القتل والإانقاذ؛ الأبوة الحانية والأبوة 
القاسية؛ حنان وافتراس. ويحظى الشرطي في الأخيلة موقعاً مائل: يُسجن 
ويّقي ) يُخيف ويحْبّء يفعل الإيجابي ويرمز للفعل المحظور, يُرشِد ويمنع . 


ك مع الطبيب والحكيم, مع الأب والفقيه في الرمز للسلطة القائمة 
في ا (القانون, الرئيس . . . )؛ وللسلطة الْمدَخْلَنةٍ القائمةٍ في داخل 
الشخصية (الواجبات» القيم أو الأنا الأعلى). إنه السوط والسيف, الأمر 
والشوكة, السلطان الداخلي“(الوازع الأخحلاقيى الديني) والسلطان المدني 
الاجتماعي ؛ المحظورات والمحرّمات ... . 
يظهر كثيراً في الأحلام » كني الأصاطيرء الني تجري عندما يكون مسرح 

الأحداث مد للممنوع والمحظور. أو قريباً من ميدان السلطة والقانون» أو 
مرتبطاً بالسرقة والاحتيال أو بالتدمير والجريمة» أو تالحرب والكوارث والمحن». 
بالملاحقة والأرض الحرام أو الممنوعة. إن مل السلاح (حامله. رمزه.» صاحبه) 
قسم من الأنا الأعلى في الشدخصية؛ وهو تزويد الارتباط بالمحظورات؛ ورم ز لما 
هو قطعي وحاسمء للسيف والدولة. 


- السلاح (السوط. السيف. ا والسلطة والسياسة”"“ : 
(ح (السو لسهم) 


رمز للكلام القاطع الاسم وللرأي الجازم أو القرار والموقف حيث لا تردد 
ولا مساومات. ورمز للحرب والقتال. للدمار من جهة؛ وللنجاح أشنا من 
جهة أخرى. . . وكال حال في السيف» فنحن هنا أمام قثيل للتطهر والنقاء, 
للصعود والنور والسمو؛ ولا سيما للقوة والقدرات أو للسلطة والسيادة 


(04) يلاحظ المهتم بالألاعيب اللفظية في تخيلاته عن نشوء اللغةء ذلك المبحث القليل النفع. أن 
كل هذه الكليات تبدأ بحرف السين الذي يتخيل بعضس القدامى أنه نبع الكليات المشيرة إلى 
القوة والقتل. 
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والسيطة” وهذاء دون إغفال المعنى الجنسي الكامن والذي نجده في بعض 
الكليات» وفي حضارات أو لغات كثيرة» التي تل غل الاثنين باه أي عل 
السلاح وآلة الذكورة» على ما هو محراث أو أدوات الزرع وأدوات الغيرت 
والإخصاب . 

والسلاح, كالحال أيضاً في السيف, تعبير غير مباشر أي مضمَرٌ ومذكر 
بأواليات اللسان العربي في التشبيه والكناية والاستعارة وشتى حقوق علم البدييع 
أو البيان: فقد يكشف السلاح (أو السيف) عن انتقال الشخصية إلى قرار 
نفسي عسكري الطابع والقوام. أي إلى تغليب القوة واستعهال العنف. إلى 
إخراج الرغبة المكبوتة بالقمع وحتى بالجور والظلم» بالقتل والسفك. ولا يبعد 
عن ذلك. من جهة نفسية داخلية؛ القول بأن السلاح تعبير عن رغبة أو أمنيةٍ 
بالقوة؛ أو بالانتصار لما هو ادال" الشخصية ‏ مبادىء, وقيم خافتة الصوت؛ 
أو بالصعود والتطهر (را: أدناة؛ الْسِيف) . 

- السّيف والسلطة والترفعة والنوراني, تشاركٌ ووحدة؛ استمرارية 
مضمّرة : 

يقع السيف. داخل فضاءً السَلطة في مكانة عالية. فهو. قبل كل شيء* 
رمز لكل الأسلحة ؟؛ أو ممثل لها قاطبة ولشتى الأدوات الجارحة أو القاتلة أو 
القادحة والقاذفة والثاقبة والمقطعة . .. والسيف رمز للسلطة. أو للمكانة 
الرفيعة» وللسمو والارتفاع . ومن هنا يلتقي مع النور والُضاء (سيفٌ ماضص» 
بالماضي - السيف). أي مع التطهرء والتقاوة. والسماء. والتزكية. وما هو 
محض. والمدهّب (الذهبي)», والتوهج. والتعالي» والقيم» والقانون. 

وهو القوة والقدرة؛ وهكذا يشترك مع الصولجان والعصا في الإيحاء 
بالروحاني., وبما هو متعال (را: سيف 0 الآهىة المسلّحة في أصاطير أمم 


(059) السلاحء بائع السّلاح أو صانعه يدل في المنام على سلطانٍ جائر؛ مثل الشرطي (النابلسي» 
ص 0352”"), والسوط - سلطان (ابن سيرين.ء صن 45). 
(6) دوران. ١552155-16‏ الاك لالاكن الخ. 
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كثيرة» الملائكة المسلّحة. سيف الأبطال السحري أو السيف الروحاني/ اللي) 
[قا: سيف تيزيوس / 0 


تعبر وظيفة السيف عن رمزه للتطهّر والصعود. للرفعة والنور؛ أما في بنيته 
فهو يبرز كرمز للفحولة والمنعة. للرجل والقوى الإخصابية في البشر وف 
الأرضء في الزرع والضرع والرضع . 

باختصار. هذا المجهول هو الحكمة الكامنة فيناء المقموعة أو التي ما تزال 
بعد غير بارزة» خبروافسة مجهولة, جر فاعلة أو غير واعية. وذلك 
الشخصية هي مرغوبٌ عندنل قطاع مناء يتتحسد هي ميل. رغبة, ظاهرة 
نفسية تسعى لآن تأخذ دوراً في توجيه السلوك. نحن هنا أمام سلطة من نوع 
فَعَين تتحقق بطريقة غير مباشرة» كأننا تجاه رغبة بالتحول (الارتفاع, 
الاهتداء. . . ) تحققت رمزياًة وعلى لح كف . . .”2 


- السمو والارتفاع. الفخامة والتيافة. الصعود والعمودية والعلوى 
الأجنحة والسهام : 

تلك مصطلحات متقارية في ترميزها للسلطة والسياده والقوة., عرفت ار 
0 للنور والتزكية والنقاوة. لما هو محض (نقي ١‏ خالص.» بحت 


صراف)ء. للغبطة للغبطة والسماحة» للأاب والمعلّم (رجل المعرفة. رجل الدين) 
والملك . 

عَمُْلقة الذات ذاتها تترمّز أو تتمثل بتصوير الإنسان لنفسه كائناً يطيرء 
يرتفع ويحلق, عال, ومئيف. صاعد وعمودي » فكخم وسام . كا قد يكون ذلك 


(31) قا: المرادفات المعروفة (الأشهر) للسيف: الفيصل. القاطع. البتارء الفاروق» 
العيساوب: 

(59) في أعمال مفسري الأحلام عند العربء وفي علم الكرامات الصوفية كما في الأنبيائية 
والأوليائية. والاناسة أيضاًء يكون الغاتف (المتجسد بأشكال أو طرق عديدة: منامء إشارة» 
خاطرء الخ). غير محتاج لتفسير أي يكون واضحاً يؤخذ كبا هو. يقول (للمثال) ابن سيرين: 
«من رأى أنه سمع صوت هائف ب بأمرٍ أو نبي ء أو بشارة أو ئذارة» فهو كما سمعه بلا تشير» 
(ص .)٠١9”‏ 
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هواماً يظهر فيه الإنسان كبيراً بحجم الغرفة» أو معمّراً كنسر؛ وهنا تحقيق وهمي 
يِل لرغبة في الكبال والتطهر, والتُروحُن والنقاء بل - من جهة أخصرى كامة 
لاصقة ‏ لرغبة في القوة والسلطة. في القدرة والسيطرة والسيادة . 

في الصعود إلى السماء. الارتفاع إلى أعلى. التحليق والطيران» تعبير عن 
النوراني» وعن الجنة» والنعيمء والتغريد [التحقق, الحجرة إلى الكمال أو إلى 
الحقيقة أو إلى الألوهية]” إلآ أن النزول يكون بذلك سقوطا إلى الظلام» وفي 
النار أو الشر والشقاءء وفي التبخيس الذاتي أو الانصياع لما هو سافل خسيس في 
الإنسان ومعادٍ للمبادىء والطهارة والرفعة. 

تقع الأجنحة في الحقل الرمزي الواحد مع الطاهرء والفكرء والخيال” ؟؛ 
مع العصافير والنورء مع السهام والارتفاع, مع النقاوة وحتى مع سرعة الانتقال 
أو العواطف, مع الرغبة: بِتْحَقيقَ الأمالي البعيدة الرفيعة والنبوض» مع طلب 
المعالي والأعالي والإقللاع (قا: المرقاة, السُلّم, الصعود البيت» العمودية 
والاستطالة). ولعل تصوّر الملائكة كطيورء أو ككائناتٍ ذات أجنحة””) تؤكد 
أن الأجنحة رمز .للطهارة والملآئكية, أو للرغبة بالتشبه بالملاك وما هو فكر محض 
ولوق (قا: رمو الرَعْرةء الملائكة في استقبال النبي ‏ بحسب المصور الشعبي 
المسلم ‏ إبّان تجواله في السماوات) . 

- السمين والسَّمْنةء رمز للسلطة والغنى أو البسطة في العيش والجسم : 

يُقَدُم المخيال العربي السلطان (الرئيس» صاحب النفوذ والأموال» 
المحظوظ . . .) سميناً؛ يرتع في مكانٍ فسيح» ويرفل في ثياب واسعة بسراقة 


(35) را: الإسراء والمعراج. الارتفاع والقوة صنوان مترادفان.. قا (للمثال): دوران» ص ص 
وال .١ 6١‏ 

(58) الخيال: ملكة نفسية وجلّحة . 

(16) قا الشهيد. يُصَوٌر يدوياً وفي الفكر (نفسياً وفي عالم الأعيان), إنساناً ذا أجنحة. يعني 
ذلك : الطهارة. الخلود. السموء النوراتي. . . الأجنحة هنا. تؤْمْثِل الإنسان إِذْ تربطه برموز 
الطير أي بالخيال والكيال والفكر. ويُصور الشهيد وحوله الزهور التي هي. كالطيرء رمز 
للخيال والطهارةء للخلود والنقاء» للانبعاث من الموت والتجدد والتحليق . 


زيعور 144 


الألوان واسعة الأكيامء ويجلس على مكانٍ مرتفعٍ سام ؛ عال . ممُشرف, منيف 
أو نوّاف. . .). ترتبط السّمنة بالخصوبة والسوفرة بالكثرة والنعمة والبحبوحة. 
بكثرة المرعى (القوت) والحليب (قا: سَمْنة وسِمْنة)”'' والسلطان صاحب 

كرش ضحم : نجد ذلك في الأحلامء والقصص الشعبية, والأصاطيرء 
والتصاوير (قا: لوحات الواسطي)., والأقوال المأثورة, والأمثال أو الكلام 
الدارج. والشّعْر والتدكيت أو الغمزيات والتلميز. 

تتشارك خخيالات السمين. وصاحب الرفعة (صاحب السمو أو النيافة أو 
المعالي), والمتنقّذ القادر. والرفعة والنقاوة والتطهّر والمساواة العالية» والأسلحة 
القاطعة. . . ويلتقي كل هذاء على أرضية مشتركةٍ. مع الطاهر والشمس 
والذهبي والإلهي والكبير والجنة والنور. 

- الرئيس. صاحب الشوكة, الحاكم . الوالي. الخليفة, الأمير. العظيم. 
الكبير: 

رمز للسلطة القاهزة؛ .وللمشاعر بالانقهار والانغلاب. ومن جهة مقابلة, 
فهنا أيضاً رمز للقوة عموما ؛ وللارتفاع والعلّووالسموء للسماء” ؟ وللقدرات 
والقيادة» للرأس من الأمور والعلائق والناس أو الجماعة.» للأساس والقائم في 
السدة. للبسط من العيش والمساحة والزمان والأوان؛ للارتقاء والنجاح . 

يستطاع التقاط الإيحاءات. والمدلولات المحفة والتخيّلية» للرئيس بواسطة 
التضخيم للمصطلح : فالرئيس رأس الدولة. أي حمال رموز الرأس والاستدارة 
والفكر والارتفاع وما هو عمودي . . . والعظيم والكبير وما إلى ذلك من أسماء أو 
صفات ونعوت وألقاب (سيد. شيخ ع مقدّم» الخ) مصطلحات واضحة التعبير 
والأداء والتوصل . 


(11) المهتم بالألاعيب (كالمنامء أو كالنحوي المنفلِت الخيال, أو كالخيال) قد يضيف هنا: نشمة. 
بذلك يتجل الارتياط الآثاريٍ [العتيق] بين السّمنئة. والنسمة (الروح. الئققس أو النفس)» 
والسمنة (الجمل. الحيوان+ الحُليب) ؛ وذلك عير الجذر: :اس م ن. 

(57) السلطان هوى عند المفسرين» الله. (را: النابلسبي؛ ج ١‏ صص 3 - 0). 


1 أشياء الدولة العربية 
ال ااام امم 


صاحب الأمر. الآمر والأمير. القائم بالأمر. صاحب الزمان أو الوقت 
أو الأوان: 


صاحب الأمر هو الرئيس ؟ أو الأشهر والأقدر. هومن يطاعء ولا 
ينصاع : بيده السلطة والحكم والقضاء؛ وهو الآمر الناهي . هو صاحب المساحة 
الأوسع ‏ والمكان الأرقع ؛ وذو الزمان الأطول. وهو الزمان (قا: قول معاوية: 
نحن الزمان؛ من رفعتاه ارتفع ومُن...). 


صاحب الزمان (القائم بالزمان أو بالأمر؛ وصاحب الأمر والزمان) 
مصطلح هو سياسي معا وديني. إنه رمز للسلطة الأسمى والمؤمئلة المكملنة. . . 
الغوث أو القطب (قا: الأبدال أو النقباء وما إلى ذلك من المصطلحات 
الصوفية) هوتسمية أخرئ:لصاحب السلطة الشرعية القوية» أو للسلطة 
الانفتانية [الكار مية .الكرامْتية]» وللقوة المستمرة المتجدّدة القائمة باستمرار» 
والمتحكّمة بالزمان والوقت والتاريخ (قا: المهدية» رموز الأمل بالعدالة والكمال» 
بالمديئة الكاملة حيث "لا أطبَاء ولا رَؤْتساء أو لا قضاة ولا حاجة للمال) . 


السلطان الأعظم بحر العغظمة» الكرم والعطاء. الحواد والوفرة : 


البحرء كا يكرر ابن خلدون”" ما كان راسخاً قبله وشائعأء هو السلطان 
الأعظم . فالبحر صورة محسوسة للمظمة. أي أنه ذو شبه من حيث تلك 
الصفة مع السلطان. ويؤكد ابن خلدون أيضاً أن رموز البحر تتغير يحسب 
السياق والقرائن (فهو الهم الأمر الفادح ‏ الغيظ. ..). وقد احتل البحرء في 
فكرنا التفسيري والرّمازة عندناء دلالات أخرى: العطاء والكرمء الرجل 
الكريم . المَرّس والجواد. كثرة المنافع والخصوبة والرزق, الاتساع والعمق 
والكثرة . 
وحتى هذه الرموز للبحر. أي كونه رمزاً للاتساع والوفرة والعطاء. تعسود 


(64) الأمير: صاحب الأمر والنبي . را: الاسثثيارء صاحب الامارةء» الاثتار. 
(59) ابن جلدون» المقدمة» ص ص كلم32 /ا48. 


زيعور 5١‏ 
لتؤكد دلالته العامة الأساسية التى هي الدلالة على السلطان والسلطة”” 


يكفي الإلماح إلى أن للبحر معنى جنسياً. لقد أطلق العرب على عمق 
الرحم اسم البحر؛ وعلى الشق أيضاًء وإهراق الدم بشكل خاص”" والفعل 
الذي يأتي من (ب ح ر)» والذي هو بحر واراصييك للحروف 7 يعني 
تماماً الدم. والتضحية””"وهكذا قالوا: بَخَروا الناقة أو الشاة أي شقوا أذنها 
وتركوها ترعى (سيّبوها) ؛ ومن ا عر أن لحمها لا تأكله النساء بل الرجال. وهنا 
يجال كبير للتفصيل؛ ولإدخال المناهج المعروفة في السوسيولوجيا الدينية 
وارتباطها بالسيامي . 


ولساخر رمن الببحر) هر الحم تر ايض ا الرحم”” 8 وفي التقاليد 
مطلقها (كي تحل عودتها إلى الأؤك) : 


المهدية» في التفسير الذاتاني قطاع من الشخصية” ؟ أي أننا نكون هنا 
حيال حكمة كامنة فيناء وتخمرات مبادىء مضمرة ؛ ا أننا قد نكون حيال توقٍ 
أو رغبة بالعون الذاتي» وأمل 3 ورجاء بالقضاء ء على تو تر نفسي داخلٍ . 


أما في التفسير بعوامل موضوعية النزعة والمنبج. إذا جاز الفصل مؤقتاً بين 
ماهو ذاتانني وما هو موضوعاني» فإن المهدي فكرة رمزية تربط السياسة 
والمجتمع والدولة بالظلم ومن ثم بأمل الخلاص والتحرر حيث العدل الكامل 


)7١(‏ را: الصور البيانية التي تقيمها اللغة للتقريب بين العظمة أو الكبر والسلطة. فنقول: يتكلم 
كسلطان. يمشي كالملك, الخ . ولقد التقطء. بجدارة وأسبقية, مفسرونا القدامى الصور 
القائمة بين الألوهية والسلطة (النابلسي » 3 ١‏ صصص ء: - 6). 

(١لا)‏ را: البحيرة. كنوع من تقديم الأضاحي إلى الآهة. 

(7/) شق الأذن: البحيرة. شق أذن الحيوان - بَحَرَ - قَدّمه ضحية. من هنا تفسير الاحتفالات أو 
الشتائم أو الأقوال الشائعة: يا مقصوف الأذن (مشقوقها), أي : . ضحية (قربان. مشاع). 
فدية, مقتول. مذبوح) . 

[فقفة الحوض والحيض : الماء والدم . 

إفققة بل ولربما سُُْ المهدي الشخصية برمتها. فقد يكون رمزاً ها. 


59 أشياء الدولة العربية 
لل ا الا ااا اشم متم سقس ٠..."‏ 


وغياب كل انجراح . هنا يكون المهدي تمثيلاً للألوهية, ورغبة تجسيد المقدّدس 
وتجنيده من أجل تحقيق انجراحات وانقهارات. 

وبذلك تكون المهدية طريقة لتحقيق التكيّف, ولاستعادة الاعتبار الذاتي 
أي أوالية غير مباشرة ماعل الاتزا ان والشعور بالكرامة وباحترام | الذات. 
ولعل قراءة الحركات الإسلامية التي وظلفت المهدية في السياسة والنضال تُظهر لنا 
تلك الدلالة العميقة الرمزية التي بدت لنا أعلاه”” . كان المهدي قييراً عن وجود 
أزمات؛ ولعل أصحاب السلطة هم أقل الناس حاجة لمقولة المهدية ورموزهاء 
للحنين إلى النعيم الفردوسي أو للنتكوص للرّحم حيث الدفء والامتلاء وإرضاء 
الحاجيات كافة. أما أبرز المؤمنين بالمهدي. المنتظرين لهء فهم منتظِر والفرج 
السيامي الاجتاعي» المنجرحون من القمع والانقهار أو من العوز والقلق 
المصيري وعلى الوجود . 


والإنسان الذي يقول إنه هو نفسه) المهدي». أي الكبير الذي يرمز للعدل 
والخير ويحقق الفضيلة-في-المدينة والفرد-والعلائقية. هو إنسان فصّمّه الاضطهادٌ 
والانقهار. فالعظام» أو هوس [جنود] العظّمة كالتفاج» جانت ثان متلاحم 
مع هوس الملاخقة وهلوسات عن ظلمين 0 يتبعونه لقتله أو الاعتداء عليه 
[أو على بعض عائلته]: فقد يسمع أصواتاً مهدّدة» أو يرى من يهاجمه ويتريص 

نقذ 

- الطبيب مثير للخوف معاً وللشفاء. للتجدد معا والموت؛ للسلطة الحامية 

مع والقاتلة» للحال النفسي وللحال الجسدي : 


نلتقط المعنى الرمزي للطبيب؛ من حيث هو مقَلِقٌ معا ومحبوب» بمقارنته 
مع الوظائف التي يقوم مها الرجل الحكيم (قا: الحكيم الذي هو طبيب » 


(1/5) تيار اللطف بالعياد هو التيار الأبرز في تثمير تلك الوظائف والموقع للمهدية كفكرةٍ تونحد 
السياسي بالحكمة المطلقة والكيال الأرضي . 

(7/) عن الملوسات والحالة الحذائية عند الصابر [المريض» المصاب]. را (للمثال): أحمد عكاشة» 
زيعور أحاديث . 


زيعور واد 


والحكيم أيالرجل الذي يضع الأمور في نصاما. . .)2 أو الجندي والعجوز. ف 
الأحلام والقصة الشعبية والكرامة الصوفية. د 
ظهور الطبيب في الحلم؛ كا ني الإناسة. دليل على التوعك الصحي فعلا 
أو المتوقع والمرهوب ؛ لكنه دليل أنشاء وفي دلالة رمزيه ة ملاصقة . على الشقاء. 
قالطبيب هوالمداوي. والممثشل لفلهور الصحة أي الانشراح والارتياح ؛ وهو 
أيضاً. في القيمة السلبية للظاهرة الواحدة عينباء مكشاف وشاشة تظهر عليها 
مشكلات واضطراب ليس فقط في الجسد؛ لكنها في التوازن النفسي الاجتماعي. 

أو في التكيف والصحة العقلية. أيضاً. 

وتنّه أسلافناء ف تفقسيرهم للأحلامء إل أن الصحة مرض؛ والطبيب 
خطر؛ أي انهم التقطوا الثناقيمة للظبَيبَ"من حيث هو صديق وعدوء حياة 
وموت» تجدد واندثار. ا مبتلعة وَأ -حانية, 

الطبيب سلطة. وهو ذو قدرة وقوة: وهو" عون؛ إنه مساعدة ذاتية يقدمها 
الإنسان لنفسه. ومن السُويٌ. جد أن نصل ما بينه وما بين السياسة والدولة 
(قا: الخوف الثنائي من الحكومة والحكيم أي من السيامي والطبيب). 

تحقيق رغية ة بالشفاء ؛ أو تعبير عن أملٍ بالخلاص والارتياح . وبالصحة بعد 
المرض . هنا تخفيف توتر قد يكون جديا > بمقدار ما قد يكون اضطرابات في 
التكيف أو ة قلقاً وحالة نفسية . 

يمثل قوى الإنسان في المقارعة. ورغبته بالخلود أو بتوفير الحفاظ على المنعة 
ويرمزا لسلطة السياسية. والقادرين في المجتمع. المحظوظين والأقوياء. الأغنياء 
وذوي النفوذ مدنا وصنيافبا : 

- الذهب سلطة وسلطان, رمز متعدد الوظائف والدلالات: 

الذهب. في الأحلام والإناسة عموماً. رمز للوفرة والخصوية. فهو دليل 
على الخيرات؛ وحتى على الخير. والنجاح في الحياة””' ' وتنه أسلافنا في تعقبهم 


زقفة ولكنه. من جهر لاصقة متاقضة. حاو للشقاء . أنه ذو تُناقيمة [متكاقء القيمة]. 
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للج سس 


لتفسير الأحلام ) وفي ميدان الكرامات والتصمن الشفهية الشعبية» إلى أنْ 
الذهب والغائط يتبادلان الرمز والدلالات” ؟؛ وهذة ظاهرة معروفة في الأمم 
وتجارب الإنسان النمطية الأصلية المشتركة» إِذْ يعطى ) في بعض المعتقدات » 
للغائط والذهب قدرة إشفائية. وقداسة. 20 . وإفرازات الملك. على نحو 
خاص. إشارة إلى العطاء والمتئح أو إلى أنها تعادل الذهب . 

الذهب هو الطعام ؛ إنه الغذاء والعافية. وتَعرف ذلك الجانب التمثيلٍ 
للذهب الاناسةٌ حيث الأقوال الشعبية التي تريطهما عند البخيل. وبذلك 8 
الفضلات الطعامية ية تُستغْل عند البخيل حتى لا يجوع » أو انه يبخل بها أو يحتفظ 
نا ند هنا تنظريبات التحليل النفسي التي تقيم رباطاً بين التخلص من 
الفضلات عند الطفل وغغط الشخصية (بخيل» 0 ا 7 


وكا انه يرمز للغنى. عند السلطة أو عند الفردء فهو يرمز أيضاً للطمع 
والشجع لحب المال واللحاق اللاهث وراء الإدخار والاكتناز. . . وقد سحجل 
هذا الجانب حديث نبوي [الأحاديثية] : لور كان لايخ آدم واديان من ذهب 
لابتغى لما ثالقا . 3 

الذهب هو السلطان (الملك. الرئيس. الحاكم. الخ . ..)؛ هوالسياسة 
والقوة والقدرة والسيادة. من هنا ارتباط رمزي بين الشمس والذهب (ملك 
المعادنء ملك الأموال) والأسد (ملك الحيوانات» ملك القوة) والقوة (القدرة 
والقيادة) والنار. . . .. ومن هنا يظهر الذهب علامة على الارتفاع بل رمز سمو 
والجاه. للتطهر والتزكية. لا هو براق خلابء, ورنان» لما هو نبل تت في 
حياتنا النفسية والعلائقية. . 

من حيث وظائفه المستورة أو الاعتبارية» تسقط على المعدن الأصفر الرنان 
قدرة على إشفاء المرضى؛ وعلى ترميز المرض. فالذهب مُرّض. ومن الراسخ 


ما يز وال حتى 7 صائياً إن في الأحلام ام في قا الاناسة ا 


زيعور 46 


أيضاً أنه» من هذه الزاوية ‏ ذو قدرة على إطالة العمر. على التجدد والدلالة 
على الشباب (لاحظ : الثناقيمة) . 


وليس إكثار المحظوظين السياسيين, من حكام وولاء أو ملوكِ 5 
من الارتباط بالذهب والتماهي فيه (الثياب. الخزائن, الخواتم. . .) اليا من 
اعتقادات أصطورية وإسقاطية: ذهبٌ الرئيس قاصد للابهاري. والاشاري». 
والتعبيري . . . ؛ وليس فقط لإظهار الغنى والرفعة والأمجاد. فوراء ماهو 
اقتصادي يكمن أو يتعايش الاعتقادي””, 


هل الذهب. بعدما ضنه رمرٌ للجنة؟ إنه الفردوس الأرضي ؟ فهل ننسى 
أن ما في الجنة ذهَبٌ؛ وأن مُدِّن الأولياءء أو مدينة الكرامات ب والمدينة الكاملة 
فقي الاناسة. ذهب وزبرجد وياقوت؟. وهل ينفعنا هنا تذكر أن في حديث 
الاسراء والمعراج يرد كلام عبل سطيام عن ذهب من حيث هو رمز للخلود والخير 
والكبال» يكون الذهب أيضا رَمزاً للتطهر والجنة”؟ لطول لمرو وتجديد 
الحياة 6 


لكن التنقيب عن كنوز الذهَبء إِنَفي الانآسة آلعربية كا في العالم قاطية 
قد يكون ذا معنى فِياوِيٌ. هنا نلتقي بأنْ الذهب رمز لما هو فينا غنى مدفون» أو 
ثروة باطنية كامنة فيناء ولما هو أسرار وخبايا أو ما هو حميمي مُصون مكنوز. 


الذهب هنا هو المبادىء السامية. والقطاع الرفيع ؛ انه الكمال والتحقق أي 
هو وبعد أن رأينا أعلاه أنه رامز للخلود والاستمرار - يظهر الآن رفز] للنفوذ 
الكامل. للكمال والفردوس الأرضي حيث الأمان وإشباع كل رغبة ويبجة. 


أخيرأء في الخيمياء والتصوف والكرامات, يرد الذهبٌ سر الحياة والعمر؛ 


(8/) أظهرنا ذلك الارتباط ف محاولة تفسير الغرّو عند أمم قديمةء كالعرب في الجاهلية. فليس 
السيب للغزو اقتصادياً صرفاء وزعمنا تحريك الاصطوري والرمزي للشاعر الجاهلٍ في وصفه 
لناقته والظبية» لرحلة الصيد والوقوف عل الأطلال. . 
)8١(‏ مكان الوضوء يُسمى : المذهب. ومذلك المكان مكان للتزكية والتنقية أو للتطهر والتجدد 
الروحي ش 
(41) .178 بأأعوعظ 


هذ أشياء الدولة العربية 


وميرٌ الوجود وسر الفلسفة” فالخيميائيون بحشوا عن الحجر الذي يحي إلى 
ذهب شتى المعادن الخسيسة؛ وسموا الحجر الفلسفاوء يي (علقطمهدهماتطم) ذلك 
المحول السحري «النبيل» واللاعب في ذلك ما تلعبه الشمس الذهبية في الطبيعة 
والحياة والترميز للسلطة والدولة. للقوة والرفعة. 

- الحاكم والحكومة والحكيم [الطبيب]. محاوف وهوامات مشاعر بالذهب 
والعقاب الذاتي : 


الحاكم هو. عند مفسري الأحلام» المسمار؛ وهو أيضاً المنشار”” وفي 
الاناس العربية؛ قطاع الأمثال الشعبية والشفهية, فإن الحكومة [الحاكمة, 
السلطة. الخ ] منشار يؤذي أو يفعل فعله هيهودا ونزولاً؛ تعبيراً عن اللذاعة 
واللوعة يلقاهما المواطن في التعامل مع القوة أو السياسة والدولة. 


والخوف من الجاكم والمحاكُم شديد التجذّر في النفوس, ويحذّر منهها في 
قوالب كثيرة من الأقوال العمومية وبين المألوفيات؛ ويضاف إليه) الحكيم 
[الطبيب] الذي منابسا مشجر للتشاؤم أو منفس. ومن اليسير هنا معرفة 
الأسباب. وفهم صَعوبة, المعاناة وَالضْئْك يلقاهما المواطن من الجور ومن الانقهار 
أمام السلطة, واللقبة, والقرش الواجب توفيره من أجل الطبابة. 


- الراعي والسياسي والعقل» من الأبوي والعاطفي والعضوي والعائي 
والطفلي إلى التحليل والتبادل والتعاقد والعَوضي 


يؤخذ الرئيس على أنه الراعي : عليهم| القيام بوظائف متشابهة من سهر 
واعتناء, أو حماية وإصلاح وتدبير الخلل. ولفظة سياسة» ف الف العربي 
القديم. تحمل تلك المدلولات. 


فسياسة المرء نفسه هى رعاية قوى النفس وأقسامهاء وسياسة المرء دخله 


(١ى)‏ قاء: : دورانء صص 774 787 يونغ, علم النفس والخيمياءء ص ص .1١‏ ل اللخ . 
عن الفضة,» قا: : يونغ» م ع .ع صض ص 01١١5‏ 5 كر 1" ٠‏ الخ. 

ذم را: النابلي. جك“ ص 17ع8؟7 . الحاكم منشار ومسهار لأنَّ السياسة 0 المديد, 0 
تكن أمَأ حانية أو لم تكون الدولة العناية؛ فالجانب الظالم هر المتغلب» والعيوشض 


زيعور 1 


وخرجه هي رعاية شؤون القوة. وحسن معاملة الزوجة وطرائق تنظيم شؤْ 
وأمورها هو سياسة المرء أهله؛ ونذكر أيضاً سياسة الولد. والخدم. 0 
والأقرياء. والأوضعين وسائر الناس. . . في كل تلك الميادين السيامبي هو 
الراعي , والراعي هو عقل الرعية أو الأب في بيته وعائلته 09 


تقود الرعية, في ذلك المنظورء حكمةٌ الراعي. فهذا التريته 
ومهارته وحسن تدبيره لشؤون نفسه (السياسة الأخلاقية)» وشؤون منزله 
(السياسات المنزلية) قادر على أن يورد الشعب [الرعية, المحكومين, السائمة 
من البشر الخاضعة له] المرعى الخصب. ويقودها إلى الخير وتحقيق السعادة» 
ويبعد عنها الشرور والفساد ويدفع عنها الأذية أو يحميها. إن سياسة المدينة 
[السياسة. سياسة المجتمع. العلم' المدني» أنظمة الحكم أو الدساتير. . .]. في 
ذلك التمرتب أو التسلسل الغضوي الح الميكانيكي والخطي». متروكة لحكمة 
الراعي والذي هو أيضاً في مرتبة بين رعيته الكبيرة وتحت رعاية الراعي الأكبر 
أي الله تعالى. هذا الراعي أو السرئيس هو الخليفة, والوالي» والوزيرء 
والحاكم. والجبار [المتسَلطة “لمر المتخلّبع وصّاحب الشوكة؛ السلطان» 
الخ . إنه عقل المحكومين. وأميرهم. وفكرهم؛ إنه الأب. وهو تمثل العدالة, 
والحماية ؛ توكل إليه الأمور وتقوده مشاعره الشخصية وعواطفه . 


لاحَظ الإنسان الدهمائي؛ في التاريخ العربي الإسلامي كما في غيره أن 
هذا الراعي لا يستطيع أن يحقق الموكول إليه. ما تغهد به الجماعة [الشعب. 
الحكريرد] لذلك الرئيس صعب التحقيق» أو يستلزم إنساناً هو مثالي» غير 
متجسدء بل مطامع شخصية. عار عن المصالح : فوق العاطفة أو استجلاب 
المصالح للذات وبطانته. ولسليلته وعشيرته . . 


(84) يكشف التحليل عن ضلال التصور العائلي للمحكومين والحاكم (أب وأولاده. أو عائلته), 
فالشعب ليس العائلة أو الأولاد أو الزوجة للرئيس. وترفض التكيفانية أو الراشدانية ف 
الفعل السياسي الراهن/ المستقبلي شيماءات التصورات الشاقصة الأخرى. من مثل المذكر 
والمؤننث» الك والمنفعل. الحارث والحقل. الراعي والسائمة. المخفب والأرضء المالك 
والمتاع. . 
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والإنسان الذي تحكمه المبادىء النظرية. أو المتروك لخياراته المطلقة 
وللينبغيات؛ يصعب أن يكون قادراً. في كل موقف, على العمل الممنزه. في حين 
أن النصوص المكتوبة» والمؤسّسات» ورقابة الشرائع المدونة القديرة والمحاكم 
ال حرة النافذة القول. أقدر على ضبط الرجل الفرد وعلى إخضاعه لمصلحة 
الجماعة والأمة والإرادة العامة”” 


وأسوأ ما عانى منه المواطن. عندنا أم في الأمم التي تماهى فيه الرئيس مع 
البطل الشعبي المتمثل بالراعي» أو مع الراعي في سائحته والرجل في سياسته 
لقوته وزوجته وولده وخدمه وقوى نفسه. هو سوء التنفيذ. فالئقة المسقطة على 
الراعى الرئيس» والأماني الملقاة عليه والمسؤوليات المطلوية منه دون قيد مكتوب 
أو مراقبة فعلية قائمة في المجتمع ونافذة فعالة, أدت إلى سوء الاستغلال» 
والظلمء والاستعبال المريْ“المتِجَكُم اللاعادل. 
ليست الأمة رعية. وليس الْرْئِيسُ راعياً. والناجح في سياسة المنزل وقوى 
النفس لا يعني نجاحه في سيساسة المحكومين. فهذا التصور العائلٍ ظهر عبر 
0 عديم الجدوى بل قاتتاً غير صحيح وغير صحي . وتقديم الرئيس ف 
رة عضوية (رأمن"اللماعة ) أي 5 أعتلاها وتخدمه كل الأعضاء) نتاج تصور 
عرب غير دقيق» وجارح. التصور الأفقي. وتعاون الأفراد المحكومين ‏ 
ونسق القيم التضافرية المتغاذية. تقسيم الحاكم والمحكومين تقسياً شاقولياً يأتي 
لمصلحة الراعي الذي قد يعطي لنفسه حق التسرّب إلى أعمق أعماق الفرد 
المحكوم . بذلك تكون القيادة رهيبة, غير عادلة» قادمة من الخارج مفروضة»؛ 
تلغي دور حت المواطن في المشاركة؛ والرقابة, والمحاكمة: والاختيار الحر 
والاقتناعي والنابع من الداخل وبإسهام وعقلانية . 


وليس الرئيس عقل المرؤوسين». ولا هوني أول الشاقول أو ليان 


(665) من هنا الدعوات إلى إقامسة عقد بين الرئيس والمحكومين خضع فيه الرئيس لتنفيذ شروط 
أهمها: الابتعاد كل أربع سنوات» إمكان العزل إذا أخلّ بالعقد, الخضوع لرقابة محكمة حرة 
علياء تجديد أمل الاختيار ثم تحديد أهل الحل والعقد كل أربع سنوات» التنفس الجر 
وبديمقراطية . . 


زيعور 664 


والرس . فالعقل هو نتاج تنظيم القوى. وتعاونٍ وتبادل. وحتى الراعي محكوم 
بالفضاء النفسى الاجتماعي ٠‏ بالأارض والحقل. بالبيئة وحقوق الآخرين» 
بالقانون الوضعي وباحترام الحياة وبالمعنى «الإنساني» للتملك والحيازة 
والتصرف . والعلاقة. باخختصارء بين المالك وملكيته. بين الراعي وغنمه. بين 
الرئيس والمحكومين. ليست علاقة خطية» استمرارية» مستقيمة وهندسية. ما 
هو علائقي شديد التعقيد. والروابط هي موصو للنظر وللتحرر والحركة . 

دكل مثا داع 0 وكل مسؤول» مبدأ يعر عرد مسؤولية المواطن. واتساع 
وعيه؛ وهو دقانون» إن تحكُم بالروابط الاجتماعية عمق شعور الفرد بقيمته 
وكرامته, وبضرورة أن يكون القانون حاكماً للمجتمع وليس السراعي الفرد 
المطلق . 

تتطور رموز السلطة عندنا ببطء ؛ وتدخل الرموز الجديدة بتسرب واحتشام 
إلى اللاوعي السياسي العربي. وني حقل الراعي والرئيس» سياسة المنزل 
وسياسة الدولة, الزراعة (الإخصاب ف الأرض والبشر) والرئاسة أو السياسة. 
تتطور الرموز والعلامات وَالإشَارَاتَ تطوراً. هو بأتجاه الابتعاد عن العاطة 
والدم والعشيرة. القيم الريفية . وذلك من أجل انغراس العقلاني والمنظم 
المتعففي والقانوني» مصلحة الجماعة وإرادة الأكثرية, الاقتراع الدوري المجدّد 
للفعل السياسي والمراقب له طبقاً لعقدٍ وديموقراطية. . 

3 الألقاب السياسية ظاهرة إضافة تسميات وصفات مرغوبة على م 
الأصلي. صور وكنايات وتشبيهات : 

اللقب اسم جديد يكون, أحياناً كثيرة» أكثر تعبيراً وإيحاءات. وإذا اختار 
المرء لنفسه لقباء أو رضي بلقب يعطى له عن وعي, وبتصميم ء » فإنه مختار 
رغبات : يطمح ويتمدد. «ظل الله وارث خلافة الرسول, سيد د المخلوقين. 
ناصر الشريعة. ..» ناشرال. . .. خادم ال. ا ار 
والمغربين. . .»”” تلك وظائف اعتبارية يرغب السلطان تثميرها كي يمرر 


(85) قا: الألقاب والكنى التي كانت تسبق اسم الخليفة في العصور الإسلامية العثمانية. 
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خطابه» وكي يتنرجس ويحتمي ويتعزز ويسفل غيره. 

الاحتياء باللقب دليل على الإيمان العميق واللاواضح بقدرة الكلمة 
السحرية على الخلق والبث والإعلان؛ وفي ذلك أوالية طفلية, ومواقف اعتمادية 
وأحياناً قسرية ولاواعية. اللقب إخفاء وكشف, تغطية والتواء: يخفي وقائع ء 
ويبرذ صورة مرغوبة عن الذات. ظ 


اللقب رغبة باحتلال موقع. وللقيام بدور مثالي» وتحقيق وهمي (لفظي ء 
إعلاني » إجاري . . )٠.‏ لصفات مرغوبة ومكانة عليا مرجوة» وفردوس أرضي . 


الألقاب غطاء أحلام اليقظة, واوالية تغطية وتعويضص: ولعل اللجوء إلى 
الكلمة هنا هرب من الانجراح» وبلسمة لواقع غير سديد أو غير آمِنء ونكران 
للآخر المسفّل وتضخيم للانا. لكن ذلك لا يعني عدم الدور المهم الذي يقوم 


به هنا الوعى والإرادة أو الرغبة الواضّبحة والعقل المخطط؛ مما يبرز كله في لعبة 
اللخة حيث التعبير عن السلطة المرغوية» وإعادة ضبط الذات أو طريقة 
تصويرها للآخر بواسطة الَصّورِ البيانية» والجمل الخطابية» والتشبيه والكناية؛ 
البديع والبيان؛ 


ترتبط الألقاب المعرة» بظاهرة العُصاب الرئاسي في المجتمعات التي لم 
تنتقل بعد إلى سلطة النصوص والمؤسّساتء أي إلى التعاقدي والتبادلي حيث 
نتجاوز العائلي والطفلي والتصورات المجنسنة (أو ذات النسغ العائلي. أو 
العضوي) لعلائقية الرئيس بالشعب. . . فكلما كانت البنى الاجتماعية السياسية 
متخلّفة (معهودة, عائلية» قبلية» زراعية أو ريفية» مستتبّعة» أبوية. . .) كلما 
افتقدنا الفعلٌ السيامئ الديموقراطي » الحرء اللاملائم لسيطرة الفرد أو هيمنة 
الجبار [المسيطر. المتفرّد الدكتاتور. . .]. وظاهرة الألقاب, تبرز جيدا في 
الأوساط الشعبية» تُكشِف لنا المرغوب بتحقيقه. فكأننا في حلم يحقق رغبة 
صعبة, أو يفْض مؤثراًء أو يعوض ويغطي . هذاء دون أن تُغفِل القيمة 
الإيجابية التي قد يبنّها اللقب الإيجبي في نفسية الطفل (وغيره) ووعيه» في سلوكه 
وفكره وعلاثقيته؛ بذلك يتأول اللقب» أو يرمز ويمثئل. باعتبار أنه ولادة 


١ زيعور‎ 


جديدة: اسم عنديق أكثر تعبير ا أو التصاقاًء كاشفاً عن مهارة أو صفة أو ملكة 

في حامل اللقب. فاللقب, من هذه الزاوية. تلخيص لصاحيه. انمتزال 
الشخصية إلى صفة أو مهارة أو ملكة واحدة؛ كا قد يكون تجدداً ورغبة بالتفرد 
والتميزء بد بتحقيق الذات (عن إخلااص) أو بإفشاء مرغوبات وحالات. 
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القللة:؛ الكلبرى ” 


جعّة صَلوِم الس للهورشثي 


«الفتنة الكبرى: الدين والسياسة' ف إسَلام المرحلة التأسيسية», هو عنوان 
آخر كتاب من تأليف د. هشام جعيط. /صدر بالفرنسية عن دار غاليمار في 
أواخر 1١4/4‏ . وبالرغم من مَرَوَرَ أكثرمن سنتين على وجود الكتاب في 
الأسواق, فإِنّ القارىء العربي لا يزال يجهل القضايا التي أثارها جعيط صاحب 
والشخصية العربية» و«أورؤيا والإسلام» و«الكوفة». ولا يعلم ما إذا كانت 
المحاولة تكراراً لما ورد من معلومات وآراء تضمنتها الكتابات السابقة حول هذه 
الفترة الثرية والحامة من تاريخ الأمة والجماعة » آم أن للمؤلف إضافات وتباينات 
تجعل من عمله ندرا متكامل وعملا إبداعياً؟ 

يقع البحث في 3 صفحة من الحجم المتوسط. وبنقسم إلى مقدمة 
وخسة محاور تتلاحق حسب الترتيب التالي : «العصر التأسيسي» ثم «الفتنة كازمة 
والتمزق الناتج عن عملية القعل». وهيجان الفتنة وزمن الحرب»». مزع 1 9 
السلم وتصلّب وعناد». وأخيرأء «الصراع من أجل السلطة». 

يعشير جعيط أنْ إسلام المرحلة الثأسيسية مختلف كلياً عن «هذا الإسلام 
الكلاسيكي المعقد والمرتبط في المخيلة الجماعية بحضارة مزدهرة وثقافة عظيمة. 
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5 الفتنة الكيرى 


كان إسلاماً متواضعاً مادياً لكنه كان ثرياً بدلالاته المستقبلية». والمرحلة 
العاسينية لأ توا قف عند العهد النبوي. بل هي تمتد زمنياً في ذهن جعيط 
لتشمل كامل فترة الفتنة الكبرى. ويرى في هذه الفترة الرحم الذي تمخضت في 
أحشائه كبر ى الانقسامات التي شهدها الإسلام. وكل التطورات تة تقدرياً النِي 
خضع ها الإسلام السياسي والإسلام الدينى طيلة المرحلة الكلاسيكية. وهوما 
يفسّر تعلق المسلمين بتلك الحقبة الاستثنائية, بمافي ذلك مسلمو اللحظة 
الراهنة الذين يسقطون عليها مجادلاتهم السياسية ‏ الدينية في ضوء صدمة 
الحداثة. خخاصة منذ إلغاء الخلافة العشمانية عام ١474‏ وتردد الضمير 
الإسلامى بين مدافعين عن لائكية الدولة والداعين إلى أسلمتها. ولهذا حاول 
جعيط متابعة العلاقات التي قامت بين الدين والسياسة طيلة حلقات الفتنة 
الكبرى وعبر كامل فصول البحجث. طارحاً السؤال التقليدي من جديد: هل 
كانت صراعات سياسية'أم نَرائحَاتِ دينية؟ وانتهى إلى موقفٍ لا يزال يرو 
اللائكيين. ويتمحور حول الاعتقام بتداخل الديني والسيامي. يقول: «إن أمة 
تاسيف على التبشير الدييء وعلى ظاهرة النبوة المتعالية على التاريخ ‏ وعلى 
كتاب مقدس »2 من الطبيعي أن تكون مرجعيتها دينية» وأن يبدو لما كل شيء 
دينياً خاصة السياسة لحني هو الذي يغذي السياسي. ولكل زعيم تأويله 
الخاص للنصوص و«الوقائع» 


وتبدأ الرحلة مع العصر التأسيبي. حيث يتوقف الباحث عند الموقع 
الاستراتيجي المتميز لكة والذي رشحها للقيام بدور محوري في مستقبل 
الأحداث. وف امكل نتف إلى تريش ثم إلى قصي ) الذي جمع بين يديه 
الوظائف السياسية والدينية (السدانة ودار الندوة). وأخخيراً تهاسم الأدوار بين 
جناحي عبد الدار وعبد مناف. وهيمنة هذا الأخير الى درجة حولته إلى بيت 
قريش. وبعد أن يتعرض للجوانب المختلفة لخصوصيات الحياة المكية ينتهى إلى 
اعتبار أن «الدبلوماسية والتجارة والدين عوامل تساندت وتعاضدت لتضمن لمكة 
الأمن والسلام والرخاء والإشعاع. وتجعل منها في طليعة المنطقة بدون منازع» . 


يولد الرسول من صلب قصي وجناح عبد مناف. مما أهله ليكون أعرف 


صلاح الدين الجورث ل 


صاوح لين ١‏ مو ري ببست 


بالدين والسياسة من غيره. ومع حلول النبوة يلح جعيط على ضرورة الفصل 
بين المرحلتين المكية والمدنية. يرى في الأولى ولادة الدين الجديد كتطور روحي 
للتوحيدء ويرفض ما يؤكده المستشرقون من أن النبيّ كانت له أهداف سياسية 
خلال هذه المرحلةء وأنه كان يهدف إلى حكم مكة. إذ لا توجذ سلطة حتى 
يفتكها. كا ينفي أي بعد سياسي في مقاومة القرشيين للدعوة التي لم تتعد ‏ 
حسب اعتقاده ‏ الدفاع عن إرثهم العقائدي القائم على الشرك؛ واحترام 
السلف والتمسك بما يعتيرونه تناسقاً واسخمرارية. أي أن المقاومة التي وجدها 
النبي هي مقاومة دينية وثقافية. ولا علاقة لها بالتجارة أو السياسة. وهوما 
ينطبق أيضاً على خطابه الذي لم يخل من بُعد ثقافي إلا أنه كان دينياً بالدرجة 
الأولى» وم يتضمن أو يستبطن أي إيحاء سياسي . ويهاجم ادعاءات المستشرقين 
الذين تشبثوا إلى الآن بتفسير الظاهرة التبوية انطلاقاً من التحولات الاقتصادية 
والاجتماعية (منتجمري وواث) والسياسية (رودنسون وبتريشيا كرون). ويعتبر 
أنهم لا يزالون مقيدين بالإشكاليات الموروثئة عن العصر الوسيط الغربي أو 
ارون الأولى من النبضة .الأوروبية: هل كان محمد تخلصاً؟ وهل رممالته 
أصيلة؟ (انظر كتاب جعيط وَأوَرَوَبا والإسلامة): 


لقد تبنٌ أن الإضافة النوعية للإسلام كانت في مجال استكمال نظرية 
التوحيد. ويكشف أن القرآن هو أكثر نصوص الديانات الموحدة وضوحاً 
وتماسكاً في بنائه الداخلي. وقدرته على اختزال التجربة والتاريخ الإنسانيين» مما 
جعله لدى المؤمنين وغير المؤمنين به من الكتب المقدسة الكبرى. فبقي يشق 
القرون المتلاحقة ويلهم كبار العقول الإسلامية بالتفاسير والآراء والتعاليق التي 
لا تنفذ. 


ثم حصلت الحجرة كمنعرج هام في مسار تشكل الإسلام . ويرى جعيط أن 
الدولة الإسلامية تشكلت عير ثلاث مراحل. كانت الأولى مع لحظة الهجرة 
عندما طفت على السطح السلطة النبوية . ثم انطلقت المرحلة الشانية مع السنة 
الخامسة لتكتسب الدولة تدريجياً أبرز خصائصها. وأخيراً بعد وفاة الرسول 
ل عندما أثبتت الدولة أنها قادرة ‏ عبر اللجوء إلى العنف ‏ على وضع حد لأي 


م١‏ الفتنة الكبرى 


انشقاق أو تمرد. لكنه يعتبر أن هذه الدولة قامت على الحرب؛ وأن معركة بدر 
و«الكيفية التي أديرت بها العملية من أولما إلى آخرهاء تثبت بشكل قاطع نية 
النبي في إعلان حرب مستمرة على قريش». ومع والخحدقة تكون السلطة 
النبوية قد تحولت إلى دولة معتمدة في إثبات وجودهاعل الحرب. وبدا 
الرسول» وهو يحاصر مكة ويلغي معاهدة الحديبية, في هيئة القائد العسكري 
الغازي الذي لم تشهد الجزيرة العربية مثيلا له . كا شهدت السنتان الفاصلتان 
بين استسلام مكة ووفاة النبي » كومعا للسلطة الإسلامية التي عت كامل 
الجزيرة» وعودة نسبية إلى الصلابة الدينية بعد أسلمة الحج, وتثبيت فكرة غزو 
الشهال. وقامت وفود القبائل بتقديم شواهد الولاء والطاعة. لا يعني ذلك أن 
الجميع قد أعلن دخوله للإسلام» وإنما هو تعبير عن الخضوع السيامي الذي 
يعتبر في حد ذاته معجزة ويبقئ بدون تفسير. «إذ كيف نعلّل سلوك قبائل محارية 
ومعتزة بنفسهاء. لم يسبق'ها أن:خضعت لأي سلطة» تغير مسلكها بشكل فجثئي 
وتتنازل عن سيادتها ابدون قتال؟»» ويعقب على السؤال بقوله «ليس أمامنا سوى 
الاعتقاد بوجود احتياج فَعَلَ للوحدة- أو التوحد. وإن السلطة الجديدة أيقظت 
هذا الأمل. وأن تفويضها الحكم إلى الله بصفته 00 الوحيد قد يسر عملية 
الخضوع والولاءء هذا بالإضافة إلى ما يتمتع به النظام من قدرة كافية على 
الضبط والسيطرة» . 


وبعد أن أثبتت الأوضاع داخل الجزيرة للدولة الجديدة بدأ التغكير في 
التوجه نحو الشيال» وإن كان جعيط يعتقد بأن السلطة النبوية قد استبطنت منذ 
تشكلها الأول فكرة غزو الخارج. لكنه يبرر هذا التوجه للغزو بعوامل اقتصادية 
أساساً حيث يقول «نظراً للفوضى التي سادت قطاع التجارة» واستحالة توافر 
غنائم جديدة داخل فضاء الجزيرة العربية. وضرورة استناد النظام الى توسسع 
مالي ملموس». كل ذلك جعل من الدولة الإسلامية دولة موجهة نحو الغزو. 
وبما أنها ولدت منذ اللحظة الأولى كدولة محاربةء فإن مسألة الغزو لم تكن جرد 
حادث في مسارهاء بل جزء من جوهرها وطبيعتها». 


وهكذا توحصدت الأمة بالدولة. ان تتمثل وظيفة النبوة دف الجمع بين 
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الدنيوي والمقدس . . ولولا النبوة لما توحد العرب وانتظمواء ويلغوا درجة من 
النبوض الأخلاقي ء وبالتالي لا دحلو التاريخ أصلا. فكأن النبوة قدمت نفسها 
لتمنح العرب هوية ووحدةٌ وقدرأ». 

كادت النواة الصلبة التي أقامت الدولة ودافعت عن الرسالة أن تنقسم بعد 
وفاة النبي لولا إسراع أبي بكر وعمر إلى تغليب وحدة الجماعة وإعطاء الأولوية 
لمقاييس السبق في الإيمان والتضحية. وبمبايعة أبي بكر. تكون «أسرة النبي» 
سواء بمفهومها الضيق تمثلة في بنى هاشم, أو في مفهومها الأوسع (عبد مناف). 
قدتم إبعادها عن الخلافة». وقد شكلت حادثة السقيفة الإطار التاريخي 
لانفجار القضايا الكبرى التي ستشغل الجماعة الإسلامية وتمزقها: من هو الأحق 
بخلافة النبي؟ وما هي مقاييس ذلك؟.:.هل يصح أن تعطى الأولوية لآل البيت؟ 
وإذا جاز ذلك مَنْ هم آل البيك؟ 

ارتبطت خلافة أبي بكر بتحقيق مهمتين رئيسيتين. تمثلت الأولى في القضاء 

على ردة القبائل» ثم العمل ثانا على فض الإسلام بالقوة وبشكل نهائي على 
كامل تراب الجزيرة العَرَبية. والتحول بعد ذلك إلى البدء بعمليات الغزو 
الخارجي . 

وبانتهاء حروب الردة أنجزت دولة المدينة مشروع النبي عندما أظهرت 
قدرتها على ردع أي ترد بالقوة وأحدثت تطابقاً كلياً بين السلطة والأرض . كها 
أصبح الإسلام ديناً قومياً مرتبطاً كلياً بالأرض والمكان. ويتوحيد الشعب 
وخضوعه لدين الدولة. انفتح الباب على مصراعيه لغزو العالم . 


ويعتبر الغزو العربي | أحد الأحداث الكبرى في التاريخ العالمي, ولولاه لبقي 
الإسلام ديناً ثانوياً محبوساً داخل الجزيرة العربية. ولا يقر جعيط الرأي القائل 
بأن الغزو العربي كان نتيجة انفجار الطاقة الحربية لدى القبائل الرحل. فقريش 
وقادتها العسكريون هم الذين قادوا المعارك. ويرى أن العامل الأساسي في الغزو 
هو تلك الآلة الحربية التي أسسها النبي وتجدد احتياجها للغنائم. أي أن هناك 
دوافع دينية وسياسية واقتصادية متشابكة جداء تعمل جميعها على إقامة ودعم 
دولة امبراطورية. والجهاد لا يعني ايديولوجية ادخال الشعوب الأخرى إلى 


ضسسسسسسسسسس سب واسيب _ا--ييا:ابباي اس ب سب اسل يت 


دل ونة السبيا 017 لايم التي 008 
ابن المخطاب انفتح عل جميع العرب» متجاوزرا الماضي ء دعكا كل المسلمين في 
اتجاه تحقيق هدف مشترك . 

يعتبر الخليفة عمر المهندس الأسابي 00 الغزو, د التزانيية القي 


القتل. . والفتئة 


كان عمر خليفة يحسن ترويض الناس على الطاعة. وعندما شارف على 
اموت اقترح ستة من المهاخِرِين لآختيار الخليفة الجديد من بيهم . وبرز بوضوح 
كبير التنافس بين هاشم وبني أمية» ويبدو أن الصراع تمحور بين تيارين: تيار 
إسلامي متمسك بالشرعية. وتيار قرشي مدافع عن العصبية القبلية. وإن كان 
كلاهما له تأويله الخاص _ داخل إطار الإسلام وقيمه ‏ للعلاقات الدموية التي 
يستند كلاهما اليها. 


اختارت الأغلبية عثهان» لأنه شخص مطمئن ويمثل رمز الاستمرارية؛ على 
عكس عل القادر على نحت منهجه الإسلامي الخاص وبالتالي فرض علاقات 
جديدة. لم يغير عثمان كثيراً من سياسة بدر حاتت المرحلة الأولى من حكمه. 
حافظ على الغزو وعلى الهياكل الاجتاعية المتفاوتة. لكنه تميز بنزعته المتسامحة 
وتساهله الإداري. خلافاً لعمر الذي كان يُرهب مجتمعه بتعلقه بالعدل ومراقبته 
الشديدة للال العام. سمح للصحابة بالتنقل والتجارة. يستدين ويدين من بيت 
المال دون ضبط ومتابعة. وبدأ نمط الحياة يتغير» وظهر الأثرياء الكبار. كان 
يؤمن بأيديولوجية «دعه يعمل. دعه يستثمر» . ويعطي الأولوية لأقاربه في توزيع 
المناصب. وأدى ذلك إلى تراكم التناقض والنزاع بين أسلوب تنشيط روابط 
الدم. والعودة إلى مقاييس الجاهلية وقيام سلطة فردية من جهة., ومن جهة 
أخرى ولادة شعور إسلامي عام يتغذى من القرآنء ومغامرة الإسلام التاريخية؛ 
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تقاليد الحكم في عهدي أبي بكر وعمر: «فإن الإسلام هو الذي تمرد على 
ا والإسلام هو الذي سيقتله». وسياسة عثئان ليست إلا مقدمة لما سيضعه 
الأمويون من تحويل الخلافة والسلطة الإسلامية إلى صالح عائلة لم يحْسَنْ 
اسلامها. و ل ا ا 
حديدء في خدمة الجماعة. حتى الغزو لم يجعنه في سبيل الدولة وإنمامن أجل 
الإسلام والمسلمين . 

صدرت الانتقادات الأولى لسياسة عثيان من داخل أوساط الصحابة, ومن 
أكثر الناس المعنيين سياسياً ودينياً بمصير الأمة. ولم يتردد عثمان في تأديب كل من 
أبي ذر وعبد الله بن مسعود وعمار بن ياسر. ثم شهدت الكوفة أول مظاهر 
التمرد على عثهان» وترسّخت تدريجيا في أوساط القراء الذين سيتولد من صلبهم 
تيار الشيعة في ما بعد. ومن" الصعب_التسَليم بأن الدافع إلى تمرد القراء هو 
إحساسهم بثراء الأشراف على حشابهم بعبد توزيع أراضي الصواني. وإفاهي 
ثورة وانفجار ضد اهيمنة القَرَشيّةَ-وضَّت تلك القراءة التي ترى في مغامرة 
الإسلام التاريخي تطوراً سِيَاسِيا لقبيلة قريش! ومن رحم هذا الطرح ستتخمر 
تدريجياً الأيديولوجيا الخارجيّة. استغل القراء غياب الواللي سعيد بن العاصء 
وانتخبوا أبا موسى الأشعري والياً عليهم وفرضوا على عثمان القبول به. لكن 
الغضب قد اتسعت رقعته» وانتقل با لخصوص إلى مصر والمدينة . 

يتحدث القراء باسم القرآن الذي يغذي هويتهم ويحدد ثقافتهم السياسية . 
أي أن «تدخلا مكثفاً من القرآن في التاريخ بدأ يتحقق. وان كان من المفارقات 
«أن القرآن يبقى صامتاً ولا تعقيب له على حكم الرجال». أما المآخذ على 
سياسة عثان فلا علاقة لما بالقرآنء. وإنما تقاس بالتجربة التاريخية للرسول 
ولخليفتيه. إنما يسمح لحم القرآن فقط بنفي مفهوم الدولة في حد ذاتهاء وبشكل 
غات 

تجمعت حول مركز الخلافة أقلية نشيطة وعازمة على فرض إرادتها على نظام 
غير قادر على الدفاع عن نفسه في عقر داره. وهو أمر يحيلنا إلى هيكلية هذه 
السلطة وطبيعة علاقاتها مع مجتمع يتشكل من محاربين ‏ مؤمنين. لكن, وبالرغم 


فا الفتئة الكبرى 


من تشنج الثوارء إلا أننا نكاد نجزم بأن هدفهم لم يكن قتل عثمان ولا حتى 
عزله. وإنما الضغط عليه للاعتراف بأخطائه ومن ثم تغيير سياسته. ولهذا دامت 
مرحلة المفاوضات والوساطة ثلاثين يوما. ثم استمرت المرحلة الثانية ‏ بعد 
العلم بأن عثمان تراجع في في وعوده ‏ أربعين يوماً من الحصار. 
وبعد أن كادت الاعتبارات المبدئية تتغلب. وتتمكن الأمة من إرجاع 

حاكمها إلى الحق مع احترام ذاته ومشر وعيته» مكتفية بسماع خطاب مؤثر ووعد 
بإصلاح المارسة السياسية, إذا بالسياسي يتدخل في آخر لحظة معتمداً على آلياته 
الخاصة (موازين القوى. الخيل» التراجع في العهودء تبجين التمردء ارادة 
القوة). وهكذا تمسك عنان بسلطته رافضاً إفراغها من محتواهاء ناظراً إليها 
باعتبارها منحة إهية. في تلك اللحظة تخلى الصحابة عن عثمان» وتركوه يواجه 
مصيره وحده بدون حماية جدية: 

قتل الخليفة في جالة يأس. ولا يتجاوز عدد الذين قتلوه أربعة أنفار. أي 
أن الاغتيال كان فردياً ولم يكن جماعياً. وبذلك بدأت الفتنة التي شارفت على 
الهدم الشامل للأمة. 


عن الدلالات المحتملة الي قد تكون وراء عملية القتل» يذكر جعيط على 
سبيل المثال والتساؤل: التعبير عن حصول تنازع بين الدين والدولة. بين 
الامبراطورية والديمقراطية. بين أول شكل من أشكال الملكية ومفهوم غامض 
لسيادة الأمة؟. الأكيد أن السلطة في عهد عثان طغت عليها النزعة 
الاحتكارية» وإن كان وجود الصحابة ساعد كثيراً على عدم تشخيصها. ولا 
تمثل «انحرافات» عثيان شيئا كثيرا إذا قورنت بالاستبداد الذي سيعم في المراحل 
اللاحقة . والمسألة التي لا تزال مطروحة: اهل ضيع الإسلام فرصة مع عمر 
ليؤسس توجهاً واضحاً نحو العدالة وصيغةً من «الديمقراطية» الدائمة» أم أن 
الضرورات السياسية ومقتضيات بناء الإمبراطوريات يؤدي حتما إلى الملكية 
السلطوية ثم الاستبدادية؟ في الحالة الأولى يكون عثمان قد أهمل وهية كميدة: 
وف الحالة الثانية يكون سبّاقاً لأمر لا مفر منه . 
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زمن الحرب 
رغم أن الإمبراطورية كانت شاسعة, إلا أن الذي قتل لم يكن ملكا ولا 

امبراطورأًء وانما هو قائد الأمة الإسلامية. وبما أن المرحلة التاريخية والمجتمع 
والقيم الفاعلة والسلطة ذاتها محاطة ببهالة الدينء ويما أن الدين هوأحد 
الكائنات المقدسة في التاريخ ء يتحرك عير الدهور والقرون. بل هو يستهدف 

ما وراء التاريخٍ نفسهء فإِنْ قتل عشمان سيبقى جرحاً ينزف إلى الأبد. إن ميتته 
ليست فقط ميتةٌ تاريخية بالمعنى المسطح للكلمة مشل اغتيال جول سيزار تبقىي 
فاعلةً مدة قرنٍ أو قرنين في التاريخ السياسي للإمبراطورية. وإنما ستكون أيضاً 
متبوعة بتداعيات دينية عميقة مسترسلة عبر القرون إلى يوم الناس هذا. 
وما انقسام الإسلام إلى سنّة وشيعة إلآ:صدى لذلك الحدث البعيد. 


يرفض جعيط تبسيط الظواهر التاريخيّة, ومحاولات اختزال التمزقات المنجرة 
عن الفتنة في جرد طموحات-فرديّة من أجل: الحكم والنفوذ تحت غطاء الابن. 
حتى معاوية وعمرو بن:العاص اللذين قدمتهما الصورة التاريخية العربية مدعومة 
باستشراقي معادٍ للإسلام» في مُظهر رجَلين طَمَوَحينَ» تملكتهما الرغبة السياسية» 
فلجآ إلى الدهاء والمناورة» لم يكونا فاقدين للإحساس الديني. إن الدافع الديني 
مركزي ومحوري لفهم ما حدث, وأي إبعاد أو عدم إدراك للحجم الكبير الذي 
يحتله هذا العامل هو تشويه للمرحلة. وإفراغ للأحداث من مضامينها وطمس 
لمحركها الأساسي . إن السياسي هوالذي خضع للديني وليس |العكس. 
والصراعات التي تفجرت كانت دينية في الأساس لأن النبي أسس أمةٌ انطلاقاً 
من خطاب تبشيري مستوحى من الله. وكل ماله علاقة بالأمة وبوحدتها 
ويمصيرها يصبح دينياً بالضرورة؛ بما في ذلك مؤسسة الخلافة . وإذا كان الإمام - 
الخليفة ليست له سلطة دينية» فإنه مع ذلك يتمتع بشرعية دينية . والضمير 
الإسلامي هو الذي اعتير المشكل الأول والأخير- بعد البعد الميتافيزيقي المتحور 
حول الذات الإلهية ‏ خصائص الإمامة وشرعية الإمام. لهذاء عندما قتل عشمان 
ثار الجدل حول مدى مشروعية عملية القتل. وهو جدل مرتبط بدوره بفكرة 
وحدة الأمة. 
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وجد على بن أبي طالب نفسه منذ اللحظة الأولى رهينة الثائرين. لكنه كان 
مشغولاً بإعادة تجميع أطراف جسم الأمة. وتحقيق استمراريتها من خلال 
الانفتاح على القوى الاجتاعية الجديدة والأكثر اعتدالاء والأقل تورطا في القتعتل 
مله في الأشتر وأصدقائه. غير أن الأصوات التي ارتفعت مطالبة بفتح تحقيق 
ومعاقبة القتلة جاءت لتؤكد أن ما تم يصعب تجاوزه. بل يستحيل نسيانه. لم 
يكن شخص عل في الميزان» وانما هي حالة القلق التي سيطرت على الضمير 
الإسلامي وجعلت بعض كبار الصحابة يرفضون مبايعة علي ثم مهدت 
لاشتعال الحرب الأهلية. انقسمت البصرة على نفسها. وهوا حضل انقيا ل 
مصر. ورفضت الشام استقبال الوالي الذي عينه علّ. منذ البداية كان وضع 
ابن أبي طالب هشأً وغير مريح . 

انطلقت بداية المعارضِة"مُنْ داخل مكة. لم يكن موقف عائشة مؤامرة موجهة 
ضد عليٍء ولا تندرح ضِمن حرّكة 'عصيان على خلافته. إنما كان تعبيرا عن 
رغبة في إظهار الح وإحقاق العبدل. جعيط لا ينفي تصفية الحسابات» 
والتطلعات المشحونة بالرغْبّات"والمطامح السياسية لدى جميع «أبطال» الفتنة» 
لكنه يبقى متمسكا بالخلفيات العقائدية وبالآثار الأخلاقية والروحية للرسالة على 
سلوكيات الجيل الإسلامي الأول وهذا يقر بأن عائشة وطلحة والزبير كانوا 
يريدون الإصلاح من وجهة نظرهم. م يطالبوا علي بالتخلي عن السلطة وم 
يطعنوا في شرعيته . وإنما طالبوا بإقامة الحد على قتلة عثمان أو تسليمهم ليقتصوا 
منهم . 

عندما اختار على الكوفة كانت لاختياره آثاره العميقة على مستقبل الأمة. 
لقد تحولت الكوفة إلى معقل الشيعة . ثم بانتقاله إليها خرجت مؤسسة الخلافة 
نهائياً من الجزيرة. لقد كانت الكوفة سيفاً ذا حدين. كان على رأسها واليه 
أبوفوين الأشعريئ الذي نر للحياد ودعا منذ اللحظات الأولى إلى الاعتزال 
حتى لا تقوم فتنة تأكل الأخضر واليابس. وهو موقف سيكون له الآثر الكبير 
على المستقبل السيامي لعل . 


جماعة علي لم تكن متجانسة. وكليا تطورت الأحداث وتعقدت يرزت 
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التناقضات على السطح وأضعفت من إمكانيات نجاح علي في إثبات شرعيته . 
وبالرغم من أن عائشة وطلحة والزبير رفعوا شعار الإصلاح وفق قراءتهم 
للنتصوص القرآنية وتحليلهم للحدث السياسي إلا أن الفتنة قد أنعشت بشكل 

واسع مظاهر الحمية الجاهلية. غير أنه في ذلك الظرف يستبعد جداً أن تجد من 
يقاتل وهو يشكٌُ في عدالة فضيته . لهذا كانت المعادلة صعبة أرهقت المسلمين 
وهم يجدون أنفسهم محشورين بين رمزين: زوجة الرسول من جهة. ومن جهة 
أخرى ابن عمه. ومع ذلك تقاتلت المدينتان المتجاورتان (الكوفة والبصرة) من 
أجل الإسلام ذاته ! 


تقع معركة الجمل, ويقتل طلحة والزبير» ليتمركز القتتال في مرحلة ثانية 
حول عائشة والجمل. وهنا تحول.الجمل إلى رمز أثار الحمية وتساقطت أرواح 
كثيرة» ولم يتوقف القتال إلا بغد الإجهاز: عن الجمل وتبخر الرمز. 

ما أن أغمدت السيوف حتى بدا علي حزيناً. وحاول مرة أخرى تضميد 
جراح الأمة. أبن قتلاه وقتل خصومه وترخم عليهم وبكاهم بحرارة. وقد 
آخذت عليه الخوارجخ ذلك فيما بعد لأنه. م يكفر خصومه. منع الحط من 
شأ شأنهم. ولم يسمح نهب أو بأسر. ومع نع اهل الضرا با سلعه الرسرت لع 
أهل مكة يوم فتحها؛ إذ قال لحم: اذهبوا فأنتم الطلقاء! ثم اتجهت الإرادة 
لقتال معاوية. رغم أن العثمانيين كانوا في أماكن عديدة. والعثماني لا يعني 
بالضرورة الولاء للعائلة الأموية . 

إن ظروف الغزو هي التي ساعدت كثيراً على اكتساب معاوية قوة 
وسشسورا . فمعاوية ليس كفؤاً كعلي في مجال المكانة والأفضلية . . لكن بقاءه حوالي 
عشرين سنة على رأس ولاية الشام جعله محصناً وماسكاً | إفليياً مغلقاً ومتجانسا. 
وتصوره كتب السير على أنه: صبورء ذكي » على حنكة سياسية. رجل فعل 
ومعتدل. ويعمل وفق مراحل. إلآ أنه الرجل الأول الذي قرر السير إلى آخر 
الشوط في الفتنة . 

عندما كان علي مشغولاً بإعادة ة تنظيم وهيكلة العراق. كان معاوية يفكر في 
غزو مصر أو تحييدها. لا يعني ذلك أن معاوية أذكى سياسياً من علي الذي غالباً 


الف الفتنة الكبري 
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ما تقدمه كتب السير في صورة الرجل المحدود في مجال التخطيط والمناورة 
السياسية مقابل خصم في قمة الدهاء. وبذلك يقدم الصراع على أنه بين 
التقوى والمثالية من جهة. والسياسة والحنكة والمكيافيلية من جهة ثانية. بينها 
تغبت الوقائع أن علياً أكثر قدرة في المجال السياسي» وأن معاوية أقل حساً في 
مجال الرصد الاستراتيجي مما قيل عنه . كل ما في الأمر أن تجربة علي محدودة 
بالحقبة التاريخية للنبوة ولم تتجاوز فضاء الحجازء وني أقصى الحالات الإرطار 
الجغرافي العربي. بينها وجد معاوية نفسه يشارك طيلة عشرين سنة في تنظيم 
الإميراطورية. ووجوده على حدود العدو البيزنطي أثرى تجربته الحربية 
والدبلوماسية» وولّد لديه حذراً متواصلاً. ومن هنا اتجه تفكيره إلى مصر. 


كان معاوية يحكم القبضة على أهل الشام بذكاء ودهاء واغراء فكانت 
كلمته هي النافذة . في جين كان على يجتهد لجمع طاقات وقوى متنافرة إلى حد 
ماء بنوع من الشوزى والتوفيق بين محتلف التوجهات 'والمصالح (القراء» 
الأشراف. أهل الكوفة. أهل البصرة. .). وما يلفت حقا في شخصية علي هو 
قدرته المدهشة على اعادة 5 الرجال وتعبثتهم رغم المحن والآلام والجروح 
العميقة. وتوحيّد الأمة بعد:تشتت لتحقيق 'الاستمرارية. والذي يساعده على 
امتصاص النزاعات هيبته وحضوره الكارزمائي وتعلقه الشديد بالعدل والمساواة 
وايمانه بالأمة. هذه الأمة التي» وإن وحدها الإسلام, الا أنها بقيت غسير 
متجانسة إلى حد كبيرء وتلك ثغرة من ثغرات الإسلام الأول. 
كانت وده ماع المعارك التي تحشد فيها 9 لاحل فيا 
عليينا في اللحظات انرس حمية الجاهلية . ولو استصبرت دون توقف لأهلك 
ولادة الخوارج وآثار التحكيم 
وججهت الدعوة إلى التحكيم. فاستشار علي قيادات الجيش. وخضع لرأي 
الأغلبية . لم يحصل انشقاق فيا يتعلق بوقف القتال ولم يكن هناك ضغط قوي 
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من القراء . كان هناك شعور صادق وقوي من علي لتحقيق السلام والعودة إلى 
القرآن. 

رفضت النواة الصلبة للقراء اختيار الحكمين. واعتبر الحكم واضحاً في 
كتاب الله. ومن هذه النقطة بدأ الانشقاق داخل جيش على . ل 
فهم كل شيء بعد أسبوع فقط من توقف المعارك . 

أسس المحكمة الأوائل (لا حكم إل الله خطاباً متجانساً ومغرياً. 
وتكشف أطروحاتهم مدى هيمنة الديني على السياسي, إلى درجة اعتبار كل 
«خطأء سياسي بمثابة الانحراف عن القرآن. وهو ما انتهى بهم في آخر المطاف 
إلى التورط في إرهاب أعمى يتعارض حتى مع المفهوم الشامل للأمة الإسلامية 
المنظمة . 


حاورهم علي انطلاقاً من مقدماتهم النظرية» وبين لحم أن القرآن لا 
يتكلمء وائما ينطق به الرجال. وتفيد بعضن الروايات أنه تمكن من اقناع عدد 
هام منهم. حيث انتخفض العدد من ؟١‏ ألف إلى ” أو 4 آلاف قاتلهم في 
الغبروان . 

أما عن الحلبة الوحيدة للتحكيم التي انعقدت بحضور أربعائة شخص من 
كل جهة. فقد كانت لغير صالح علي . حيث جنح أبو موسى الأشعري إلى عزل 
علي ومعاوية» واقترح عبد الله بن عمر أو إحالة الأمر إلى الشورى حرصاً منه 
على إنهاء أسباب الفتنة والحرب. ورغم أن عمرو بن العاص لم يستجب وتمسك 
بموقفه. وانفض الاجتماع دون الوصول إلى حلء إلا أن مجرد التخلٍ عن علي 
وعدم الدفاع عن مشروعيته من قبل ممثله تعتبر تعتبر ضربة سياسية موجعة. 


مع ذلك فإن مجرد التفكير في صيغة التحكيم يمثل دليلاً على قدرة هذه الأمة 
الشابة على تحريك محزونها الثقافي ‏ في أبعاده الأنتروبولوجية والسياسية والدينية - 
من أجل بلورة اجابات جديدة على أوضاع متجددة. وفي ذلك إذكاء لطاقة 
العقل والذكاء في مجالي السياسة والحرب . فالتحكيم لم يكن سوى مسألة شكلية 
تيرر ايقاف المعارك والحفاظ على وحدة الأمة الكامنة ومصاحها العليا. 
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سعى على بكل الطرق لإرجاع الخوارج إلى صف الجماعة عن طريق الاقناع 
واصدار عفو عام, ومطالبتهم بتسليم بعض الذين ارتكبوا جرائم فظيعة. 
وعندما اصروا قضى عليهم في النبروان. وهكذا دارت الأيام. فإذا بقتلة عشمان 
يقتلون بيد علي!ء وإذا بعل يضطر إلى تصفية أنصاره! تلك مأسة الخليفة 
الرابع , لأنه اختار الكوفة والعراق منطلقاً لنضاله من أجل الحفاظ على سلطته . 
والعراق يختلف عن الشام. الشانية بدون تاريخ حقيقي وتنعدم فيها 
الأيديولوجياء بينما العراق ليستبطن أهم التطورات والتحولات التي ستطبيع 
تاريخ الإسلام . وقد صدق المستشرق فلهاوزن عندما اعتبر أن «تاريخ الإسلام 
في القرن الأول هو تاريخ العراق». 
ربما كانت معركة النهروان هي الضربة القاضية لسلطة علي. لقد خلفت 
مع أحداث أخرى مضاعفات وقجرت الجبهة الداخلية لعلي. ومنذ ذلك الوقت 
1 تعد له سلطة فعلية غلى أتباعة»..وآل وضعه إلى الانجراح والأسى والشكوى. 


ورغم أن وضعه-قد شارف الاضيار الكامل» فقد تمكن الرجل بفضل 
ارادته الحديدية من إعادة تشكيل قوته عير جيل جديد من الأشراف. تعلقوا 
بشخصه وآمنوا بشرّعية قضيته : وبفضلهم تمكن من القيام بحركة تعبئة داخل 
العراق حتى نظّم جيشاً يتركب من أكثر من خمسين ألف رجل» توجه به لمنازلة 
معاوية مرة أخرى. وهذا يعني أنه في لحظة مقتل علي كانت سلطته متهاسكة على 
عكس ما يدّعيه الكثيرون. فعلي تمكن من استعادة موقعه القتالي ولولاا عملية 
الاغتيال لخاض معركة أخرى لا تقلّ أهمية عن صفين. ا 

ليس معاوية هو قاتل على. ولا صلة له بما تم. انما ذهب علي ضحية الآلية 
الأيديولوجية للفتنة ‏ الانشقاق. جاءته الضربة من الخوارج». وإن كانت 
حيثيات الاغتيال تجعل منه أقرب إلى العمل الفردي . 

هكذا قتل ثالث خليفة على التوالي. وهو ما جعل بعض العصرانيين 
اللائكيين يثيرون مسألة التعارض القائم بين مثالية مرحلة الإسلام الأولى لدى 
المسلمين وبين ظواهر العنف لدى الأجيال الإسلامية الأولى. وهو إشكال 


صلاح الدين الجورئي كفا 


مطروح بطريقة سيئة. . لأن المؤرخ يعلم أن الإسلام قد نظم وهذب العنف 
اه م لخدمة الله والدولة 00 ف كانت في طريقها 
السكان لاضن و : الاستسلام ؛ بدون سفك الدماء . وذلك بائرف بن أن 
مئات الآلاف من الرجال يقيمون في الأمصار ويحملون السلاح» ودون أن 
ترد ا ا ا ا 
مبادىء وأفكار ولم تكن مجرد انفجار أهوج. إن فقدان الخليفة لحرس خاص 
محمونه دليل على قريه من رجاله ومن الشعب» دوهي ظاهرة نوه مها هيغل 
عندما ذكر بأنّ امرأةً من العامة في:إفكانها أن تخاطب الخليفة كما تخاطب أي 
شخص من الناس». وهذا انثهت مسؤوليساتهم بقتل مفاجىء وعنيف نظراً 
لبساطة الدولة ومحدودية السلطة. 

في خاتمة الدراسة يعتير جعيّظ-أن هناك ثلاث شح يات لعلي بن أبي 
طالب. علي المؤمن» وعلي الأستطورة»ٍ وعلي الشخصية التاريخية . وبالتالي م بنته 
علي 5 3 ا خاضصرا وغاضيا ومقاوما حتى فوص 0 لسر بعد 
5 ات 8 8 حديث الغدير) 0 شكلت الأرضية الدينية 
والأيديولوجية لنشأة الشيعة 


نما عل في الأذهان حتى خارج الإطار الشيعي» وفيت على شخصيته 
ميزات دينية وأخلاقية وثقافيةء تم تغليبها على الجوانب السياسية. فكأن 
السياسي يجب أن يبعد ويخلي المكان للديني في حالات السمو والتجلي التاريخي 
وهكذا خلفت الفتنة وراءها ثلاث قوى: اسلام راديكالي وعنيف مكلة 
القراء. واسلام تاريخي ويستند الى الشرعية ممثلاً في على بن أبي طالب. واسلام 
سياسي وارستقراطي مشخصاً في معاوية. فالفتنة وان انتهت كنزاع مسلح» فإنها 
استمرت تفعل فعلها البطيء في الضمائر. وهي تختلف عن فتن أخرى كثيرة 
حصلت في التاريخ الإسلامي الأول» لأنها كانت حالة ولادة مفتوحة على 


اممف الفتعة الكرى 


المستقبل. وإذا كان قيام الإسلام قد شككل حسب تعبير هيغل «ثورة الشرق» 
فإن الفتنة الكبرى كانت بمثابة الشورة داخل الشورة. غذت الفعل الإسلامي 
وكانت حدثا متميزا في تاريخ الإسلام . 


قف 


اصن : بحسث بن جل الي 
والسبيارى سام 


مراجعمة عبداقه وال 


من القضايا المهمة في تأرنخ الفكر الإسَلامي ‏ التي احتلت مكاناً فسيحاً في 
المصادر العربية والإسلامية وفي الحياة الثقافية ‏ «محنة خلق القرآن» التي جرت 
أحدائها ووقائعها بين (4١71خ223774-3)‏ في عهود كل من المأمون وال معتصم 
والوائق. والقي اضطهد تسببها عدد كبير من المحدّثين والقضاة والفقهاء 
أشهرهم أحمد بن حنبل» وقد شكلت هده القضية ‏ بحق ‏ محنة بكل المقاييس» 
إذ حصل فيها أكبر وأول خرق «جماعي» في تاريخ الإسلام لحرية الرأي والفكر 
والمعتقد تمثلا بقيام السلطة السياسية بإجبار الناس على تغيير آرائهم بالقوة , وما 
جعل هذه القضية الصدى الملحمي الكبير هو أن الطرف الممتجن - الذي نسبت 
إليه هذه البدعة ‏ «المعتزلة» ووالمأمون» يشكل نموذجاً فذاً في تاربخ الوإسلام» 
فالمعتزلة رفوا بأنهم محسدو قيم الحرية» والعقلانية والتنوير» وعرف المأمون من 
بين جميع «خلفاء» بني العباس بأنه الذي شرع الأبواب للتفكير العلمي . 

والباحث في فكر وتراث المعتزلة يصاب بالحيرة والذهول عندما يقارن 
فكرهم بما كتبه المؤرخون والباحثون» قدماء ومعاصرين» عن دورهم في محنة 
خلق القرآن وعلاقتهم بالدولة العباسية. وتكاد هذه الكتابات تجمع على ثلائة 


(©) فهمي جدعان: المحنة: دراسة في جدلية الديني والسيامي في الإسلام. دار الشروق بعمان 
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يفف المحنة 


أمور: أن المعتزلة مثلوا الواجهة العقائدية للدولة العباسية. وأنهم فتلوا المأمون 
في الذروة والغارب لإقناعه بمعتقدهم في خلق القرآن, وأخذ الناس عليه 
بالقوة, فياتت الدولة معه ومع خليفته المأمون والوائق دولة للمعتزلة. وأن 
المتوكل قد رفع المحنة مرتداً على المعتزلة وعلى سياسة أسلافه الثلائة؛ رافعاً 
رايات أهل السنة وإمامهم أحمد بن حنبل . 

ومع أن بعض الباحثين المعاصرين قد ردوا للمعتزلة الكثير من الاعتبار فيها 
نسب إليهم من البدع والزيغ والضلال. . . الخ . إلآ أن مسألة «محنة القول 
بخلق القرآن» ظلت مشوبة بالشك والغموض. حتى عام 1484 م عندما رأت 
النور الدراسة التي قام بها الباحث المعروف الدكتور فهمي جدعان بعنوان: 

«المحنة: دراسة في جدلية الديني والسياسي في الإسلام» الذي تصدى 
لمراجعة المسألة برمتهاء وإغادة النظر في دور المعتزلة فيهاء وقد عكف المؤلف - 
لإنجاز هذه الدراسة + أربع سنوات (من مطلع عام 6م وحتى مطلع عام 
م) متنقلا بين ألمانيا وفرنسا والأردن والكويت باحثاً ومنقباً في مكتباتها بين 
عشرات الكتب والدراسات التي تناولت تأريخ العصر العباسي الأول. وتراجم 
رجاله وخاصة من يمت.منهم بصلة'لمسألة-«المحنة» في محاولة منه لإزاحة الستار 
عن وجههاء وتجربة دلالالتها البعيدة لا في إطارها العقيدي والتأريخي فحسب»ء 
وإنما أيضاً في 0 بنية الفكر الديني والسياسي الذي يضرب بجذوره في عصور 
الإسلام الأولى وتنتشر فروعه في أمصارنا العربية والإسلامية الحديثة والمعاصرة . 

وقد توافرت لدى الباحث الدواعي والقناعات الكافية التي أهلته للتصدي 
لقضية معقدة ومتشعبة كهذه القضية فهو - يشير إلى ذلك في المقدمة ‏ قد ربطته 
بمسألة «خلق القرآن» صلة وشيجة تعود إلى منتصف الستينات. إذ كان قد 
اختارها موضوعاً لرسالته المدممة للدكتوراه:". ولكنه يشير إلى أن «محنة» خخلق 


)١(‏ عنوان هذه الرسالة: 
0ه عأ ناهقاتك8 ع1 مماعد عسلذتل عأاممدم 12 عل تمدقت دآ كناد ع0نا8 رعسقه130 .1 
ركقة2 ,رعتتقامع وغ أمصم عكعط) تصطعدكطا-الذ عع01128 2م 295 3 عقططول-له 
.(1968 


عبد الله يحنى السريحم إوففا 


القرآن لم تشغل في ذلك أي حيز إذ كان محورها الوجه «الكلامي» الخالص 
للمسألة عند القاضي عبد الجبار بن أحمد. وأن الملاحظات التأريخية التي أبداها 
في ذلك العمل كان منها تابعاً أميناً للمشهور الذي كان قد استقر من التفسير 
والفهم. أما اليوم» فقد بدت له الأمور مختلفة كل الاختلاف عن كل ما قيل في 
هذه المسألة. إذ بات يزعم أن مجموعة من الأخطاء قد وقعت وأن النظر ينبغي 
أن د يرجع من جديد في دور المعتزلة في (الامتحان) |التأريخي الذي شهده ا 
وخلفاؤه الأقربون. وفي دلالة المحنة برمتها. وثانيا استفاد من صلته ‏ وإلفه - 
بالفكر العربي الإسلامي الكلاسيكي منه والحديث»: حيث تبدّدت ثقته بتفسير 
الأفكار والوقائع تفسيراً مجرداً منزهاً منبت الصلة عن المعطى الشخصيء» فقاده 
ذلك إلى طرائق جديدة في فهم مادة التأريخ والتراث ودرسهاء ودفعته إلى رجع 
النظر في بعض القضايا المركزية ذات الامتداد العميق في حياتنا التأريخية 
والفكريةء ومنها قضية «محنة خلق القران». 
ل اننا 

يقع الكتاب في (”* ٠غ‏ صفحات) من القطع المتوسط. وقام المؤلف بتقسيمه 
إلى مقدمة. ومدخل» وخخسة فصول. ْ 

حدد المؤلف هدفه من إعادة النظر في وقائع «المحنة» ودلالتها ودور المعتزلة 
فيها ‏ إن كان لهم دور - بأمرين اثنين: ٠‏ 

الأول: أعلن صراحة أن هدفه الأول تبرثة المعتزلة والنأي بهم نأي شبه تام 
عن عملية «الامتحان» التي نُسبت إليهم وأن يرد الأمور إلى نصابها في هذا 
الشأن ولحساب التأريخ». 

ويعلل ذلك بأن الحقيقة الأساسية قد غابت عن الفهم. وأن دورهم 
المزعوم. قد بثه في النفوس وأقره في الأذهان هوى إيديولوجي شكله في التأريخ 
وللتأريخ تيار من تيارات الصراع السيامي في دولة الخلافة الإسلامية.؛ فصور 
المعتزلة وقد لبسوا ثوب الدولة فبدت الدولة دولتهم. وجعلوا من ثلاثة خلفاء 
كبار أدوات طيّعة تنصر سياستهم وتفرض مذهبهم بالقوة» أما دولة المتوكلء 


نف المحنة . 


وفقاً للتشكيل الذي صاغه هذا الموى الأيديولوجي. فقد أفلتت من أيدي 
المعتزلة إذ صحا هذا الخليفة «الناصر للسنة» على خطر المعتزلة ولاحق رؤوسهم 
ونصر خصومهم ورفع المحنة وأعاد للسئة أعلامها الخفاقة ولإمامها أحمد ابن 
حنبل وأصحابه الاعتبار والمقام والسؤدد. ولذلك. فإن من شأن إعادة النظر في 
هذه الرؤية أن يبددها تماماً. 

أما هدفه الثاني. من إعادة النظر في «المحنة» فهو التوصل إلى صيغة أو 
طبيعة العلاقة بين الديني والسياسي في الإسلام أو. . «جدلية الديني والسياسي» 
من خلال النظر في مسألة المحنة لا بما هي قضية كلامية أو اعتقادية خالصة. 
وإغا هى حالة تبين إبانة جليّة عما يمكن أن تكون عليه صيغة ‏ وطبيعة ‏ العلاقة 
بين السلطة أو الأمر من وجهء وبين الطاعة أو «الإجابة» من وجه آخر في دولة 
هي «دولة الخلافة» التي لا.شيء يحول دون اعتبارها أكمل ممثل تأريخي لما وصل 
إليه «الملك» في الإسلام . 

تعرض الباحث ب في المدخل ‏ إلى نشأة المعتزلة» وناقش الفرضيات التي 
أوردها مؤرخو ودارسو الفرّق الإسلامية, المفسرة لنشأة المعتزلة وأكد أن 
تعليلاتهم لا تكفي وخندهنآ لتفسيرَ تشكل الاعتزال» لذلك حاول المؤلف 
التوصل إلى السبب المقنع لتشكل الاعتزال من خلال دراسة المبادىء التي يقوم 
عليها الاعتزال والقضايا التي تفرد بها المعتزلة دون سواهم . 

ورأى المؤلف أن المعتزلة يمثلون روحاً جديدة لثقافة جديدة, وأن هاجس 
«الارتكاس» لا هاجس «التأسيس» هو الذي حدّد وجودهم التأريخي » فالمعتزلة 
م يحاولوا أن يؤسسوا ابتداءٌ حركة كلامية تنشد الجدل شغفاً بالجدل كيا يحلو 
لخصومهم أن يقرروا. ومبادئهم الرئيسية جميعاً لا قشل ابتداءً مذهباً فلسفياً 
محكا . فمبادئهم الخمسة يمكن رذها في حقيقة الأمر إلى مبدثين اثنين رئيسيين 
هما: العدل والتوحيد. غير أننا حين ننظر في هذين المبدأين يتبين على الفور أنههما 
لا يمئلان مذهباً حقيقياً أو منظومة تصورية لعقيدة كاملة تمثل جميع الأصول التي 
يقوم عليها التصور الإسلامي . والباحث المدقق يتبين أن مبدأي العدل والتوحيد 
كليهيا قد جاءاء لا من أجل تأسيس منظومة عقيدية شاملة تعبر عن دين 


عبد الله يحبى السريم للف 


الإسلام ذاته» وإنها ارتكاسة أو ردة فعل لحدال تحكمه علاقة المسلمين بغْيزهم 
من أتباع الديانات الأخرى. فنظرية المعتزلة في التوحيد الخالص المنزه. تريد أن 
تبعد عن الإسلام شبهة الشرك التي يمكن أن يوهم بها القول بذات إلهية قديمة 
تقوم فيها مجموعة من الصفات لا تميز فيها ولا تمايز. فهي إذن نظرية تسويغية 
حجاجية لا تأسيسية, أما مبدأ العدل وإثبات الخلق للعبد فقد ألجا إليه النقيدك 
الخارجي. وبخاصة النقد المسيحي الذي يصلح أن يعبر عنه أمثال يوحنا 
الدمشقي (ت. قبل عام 55 م). إذ أخذ على الديانة المحمدية تناقضها 
المنطقي بإقرارها في الآن نفسه ومن الجهة نفسها بالجبر وبالتكليف الخاضع 
للجزاء الأخلاقي, فاقتضى ذلك أن يقول القدرية الأوائل ومن بعدهم المعتزلة 
بمبدأ العدل الإلهي . ومسألة القول بخلقالقرآن ‏ وهي عند المعتزلة فرع لمبدأ 
العدل لا لمبدأ التوحيد ‏ قد جاءث أيضاً لتدفيع الإحراج المسيحي في التجسيد 
الذي يريد أن يلجىء المسلمين إلى القول بألوهية المسيح. وقد أورد المؤلف 
النص الذي صاغه يوحنا الدمشقي في كتات «تأريخ المرطقات» لإلحاء المسلمين 
إلى القول بألوهية المسيح (النص ص-؟ >7 .)١7‏ وفن أجل ذلك فقد كان على 
المعتزلة التصدي هذه المقولات والدفاع عن الإسلام بمناظرة لمحالفيهم ‏ من غير 
المسلمين خاصة ‏ في أخطر القضايا وأكثرها دقة وحساسية مثل قضايا الصفبات 
والعدل والتوحيد والتثليث وألوهية المسيح ونبوة محمد وغير ذلك وانصرفوا إلى 
تصنيف المؤلفات دفاعاً عن العقيدة» وتثبيتاً لأصوها وقواعدها. 


واضطرهم الجدل أحياناً كثيرة إلى «ابتداع» أجوية وحلول أو مواقف لم تكن 
تخطر ببالهم ‏ ولا ببال المسلمين الآخرين ‏ أنها ما يمكن أن يؤدي إليه الجدال 
والنظرء مثل إثبات خلق الفعل للعباد والقول بخلق القرآن وغير ذلك كثير 
كله لجأ إليه في حقيقة الأمر التحدي والصدام والرهان على صدق دين الإسلام 
لا عشق الجدال والشغف به كيا نسب إليهم . 


وأكد المؤلف ‏ في ختام حديثه عن نشأة المعتزلة ‏ أنه لولا وجود المعتزلة - 
وغيرهم ممن طرق هذا الباب وأوغل فيه لأصاب الإسلام في القرنين الثاني 
والثالث الهجريين حالة «تشمع» ثقافية نكدة. قد لا تدل إلا على عجزه عن 


اخفا 
ا ل ل ا تي تب ب ب ب 0 


التجدد والتكيف والتوافق مع الأوضاع التي كان هو طرفاً رئيسياً في إخراجها إلى 
ساحة الوجود. 

وأخيراًء تناول المؤلف في ختام «المدخل» مسألة القول بخلق القرآن 
وموقف الفرق الاسلامية منهاء وأشار إلى أن هذه المسألة قد انعقد ما يشبه 
الإجماع على أنها مسألة اعتزالية: وجرى المؤرخون والباحثون جرياً عاماً على 
نسبتها إلى المعتزلة قبل غيرهم حتى لقد ترف بهم وعرفوا به. والواقع أن المعتزلة 
ليسوا هم الطرف الأول والأهم بين أطراف الخلاف والشقاق حول مسألة خلق 
القرآن. وتأكيداً لذلك عرض المؤلف للمواقف المتعددة التي نجمت عن الإجابة 
عن السؤال: هل القرآن كلام الله مخلوق أم غير غخلوق؟ وحصرها في ستتة 
مواقف أساسية» اثنان منها طرفان قصيّان رئيسيان مترافعان بإطلاق. وباقيها 
مواقف متوسطة: أما التطرفان القصيّان المترافعان» فقد قال أصحاب الأول 
منهما: القرآن كلام ألله مخلوق6 وهو قول جعد بن درهم والجهم من صفوات 
وكثير من الخوارج والشيعة وبعض المرجئة والمعتزلة جميعا. 

وأما أصحاب الطرف الثاني فقد قالوا: إن القرآن كلام قديم غير مخلوق 
وهو قول (أصُحابٌ الحذيت والشئنة) بإطباق» وذهبوا إلى تكفير من يقول بخلق 
القرآن؛ بل وذهبوا إلى أبعد من ذلك فقد كفروا من يشك في كفر قائله. 

والمواقف المتوسطة الأربعة الأساسية : 
والقراءة محدثة محلوقة, وهو قول الككلابية. 

الثاني : قال أصحابه: القرآن كلام الله: الكلام النفسى منه قديم والعبارة 
عنه محلوقة وهو قول الأشاعرة . 

الغالك» قال أصحابه : نقف ل" نقول القرآن غلوق ولا نقول غير مخلوق » 
وهم الواقفة . 

الرابع , قال أصحابه : لفظنا بالقرآن مخلوق. وهما للفظية فمن الثابت أن 
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القول بخلقه يرجع إلى عهد بعيد عن مبدأ الامتحان الذي شهره المأمون عام 
4 هه وأن المسألة من أساسها مسألة جهمية فقد أكد أكثر المؤرخين أن أول 
من قال بخلق القرآن في في الإسلام . جعد بن درهم (ت 1١7١6‏ ه) وتابعه في ذلك 
الجهم بن صفوان (ت )١١8‏ (كلاهما قتلته الدولة الأموية).» وقد وجدت هذه 
المقولة أصداء قوية في النصف الأول من القرن الثاني المهجري وخاصة في 
الأوساط الكوفية, وفي وقت ثانٍ تلقف بشر بن غياث المريسى ‏ وهو غير 
معتزلي ‏ هذا القول ودعا له في خلافة الرشيد واقترنت هذه المسألة في مطلع 
القرن الثالث الهجري باسمهم. وباسم خليفتهم المزعوم «المأمون» . 
المعتزلة والخلافة : 

خصص المؤلف الفصل الأول" من-الكتاب للمعتزلة وعلافتهم بالدولة 
العباسية للتحقق من طبيعة هذه العلاقة, وتحقيق دعوى القول أنهم كانوا رجال 
الخلافة العباسية. وتطرق المؤلف في بداية الفصل إلى الصورة التي رسمها 
المئؤرخون والباحثون المعاصرون عن علاقة المعتزلة بالدولة العباسية. فجعلت 
من الدولة العباسية ومن عه المأمون خاضة دولة المغتزلة» لذلك فإن المعتزلة 
سعوا إلى فرض فكرتهم ‏ في خلق القسرآن ‏ بالقوة في فترة قصيرة بدلاً من 
استخدام أسلوب الإقناع الذي قد يتطلب تروناء وساعدهم على ذلك أن 
السلطة كانت بأيديهم منذ المأمون حتى وصول المتوكل إلى السلطةء فانتهى بهم 
الأمر إلى أن ارتكبوا غلطة فاحشة بإعلاهم المحنة واضطهادهم الأمة عي 
انقلاب المتوكل ضدهم هريمة لذهبهم لاتباعهم سياسة الشدة والمسف ضد 
محالفيهم. وهذا ما يتعارض مع منبجهم العقلي . أما الدولة العباسية؛ فقد 
صورت على أنها امحذت من الاعتزال مذهباً رسمياً للدولة منذ عهد المأمون 
الذي أعلن عن تبني الدولة سنا للمبدأ الاعتزالليي في خلق القرآن وفرض هذا 
المبدأ على الناس بالقوة وحملهم عليه مرغمين, وعزل من لا يقول بذلك من 
القضاة وأهين. . الخ. 

وآعتير المؤلف أن هذه الآراء تمثل بشكل أو بآخر الوجه الآخر للفكرة التي 
أقرها نيبرغ 256:8 وهي : «أن المعتزلة اتصلوا بالعباسيين ليعملوا لهم وليمهدوا 


كرف المحنة 
ال مم1 
لثورتهم وأنهم يمثلون الواجهة الدينية للحركة السياسية العباسية». ويرى المؤلف 
أن هذه الآراء جميعا تحتاج إلى مراجعة شاملة؛ لأن. النظر المدقق يبين عن 
جانيتها للصواب» وإن واقع الأمركان مبايئاً كل المباينة لهذه الصورة التي أجمع 
عليها المؤرخون والباحثون. ولتصحيح هذه المفاهيم المغلوطة» استعرضص المؤلف 
تراجم رجال المعتزلة الذين عاصروا الدولة العباسية» كما قام أيضا بمراجعة 
المعطيات التأريخية لهذه الفترة. 


ولدحض مقولة من ذهب مذهب نيبرغ : بأن المعتزلة مهدوا للثورة العباسية 
ومثلوا الواجهة الدينية للدولة العباسية» بدأ المؤلف بعرض تراجم رجال 
الاعتزال الذين عاصروا مرحلة الشورة العباسية وعهد أوائل خلفائها المنصور 
والمهدي والرشيد. فرائد الاغتزال: واصل بن عطاء -4١(‏ 11 ه) المؤسس 
الأول للاعتزال لم يكن ذا نشاظ حقيقي مرتبط بالدولة العباسية؛ ومع عدم 
رضاه عن الدولة الأموية إلا أن هواه لم يكن مع العباسيين» بل مع أصدقائه 
العلويين أمثال زيد بن علي وأولادة-وعبد الله بن الحسن المحض, ويروى عنه 
مبايعته لمحمد ربو ترعبداللسين الحسن وخمووجه معه سنة 10| ه. أما صاحبه 
عمرو بن عبيد (رت غ١‏ ه) والرائد الثاني للاعتزال» فلم يكن في حقيقة الأمر 
أكثر تعلقاً بالعباسية وحباً لهم من صاحبه . ومع أنه قد ربطته بالمنصور- قبل 
وصوله إلى السلطة ‏ صلة صداقة., إلا أنه بعد وصول المنصور إلى السلطة وما 
رآه من جور العباسيين وعباللهم. أنكر عليهم هذا المنلك كما يتبين من عظاته 
للمنصور: ورفض مجالسته أو قبول صلاته وعطاياهء كما رفض طلب المنصور 
إليه بتقديم أتباعه للاستعانة بهم في أعمال الدولة عندما لم يجب إلى شرطه عل 
المنصور بإبعاد حاشيته وموظفيه المعروف عنهم الفساد والظلم . واعتبر المؤلف أن 
عمرو بن عبيد يمثل رأس التيار «الاحتجاجي» والمثالي من المعتزلة» وأنه اعتمد 
على القيام بوظيفة الأمر بالمعروف والنبي عن المتكر والدفع به إلى دائرة 
الخروجء ولكنه بدا له أن الخروج غير عملي لآن الظروف لم تكن مواتية» 
وتعليل المنصور ‏ نفسه ‏ دالٌ على ذلك حيث رد على من أبلغه بخروج عمرو 
عليه : «هو لا يرى أن يخرج عل إلا إذا وجد ثلثياثة وبضعة عشر رجلا مشل 


عبد الله يجبى السريم عف 


نفسه وذلك لا يكون». أما موقف الخليفة منهء فقد كان يُمِلّه ويرهبه ويحرص 
على استالته لموقعه ولخطره. وفي الوقت نفسه يتابع حركاته وسكناته . أما بشير 
الرحال وت ١40‏ ه) فقد كان موقفه من العباسيين أكثر تشدداً وإنكاراً من 
سابقيه. وقد خرج هو وصاحبه مطر الوراق بالمعتزلة مع إبراهيم بن عبد الله 
ابن الحسن بالبصرة ضد المنصور عام ١55(‏ ه). وقد قتله المنصور بعد أن 
عذّبه بنفسه. ويرجح المؤلف أن الدافع لخروجه اعتقاده بأن الظروف مواتية 
لذلك . 

وممن اتصل بالعباسيين من المعتزلة أيام الرشيد: 

ثيامة بن أشرس النميري (ت 7١7‏ ه). إبراهيم بن أبي يحبى المديني 
(ت 185 ه)ء بشر بن المعتمين"(ت 701١‏ ه). ولم تكن صلاتهم تبين عن 
مكانة خاصة لهم عند الرشيد. وقد حبس بعضهم لأنه منع الجدل ونهى عنه . 


ومن المعتزلة الذين اتصلوًا بالمامون: 


- ثهامة بن أشرس النميرئ: زت 717 .هي كيان يحضر مجالس المأمون 
ومناظراته ويلغ من المأمون منزلة جليلة لدرجة أنه عرض عليه الوزارة ولكن 
ثيامة اعتذر عن ذلك . ويرى المؤلف أن هذه العلاقة لا تحمل أية دلالة مذهبية 
ألبتة ولا تعني إلا شيعا واحداً هو أن ثيامة كان مجالساً ومناظراً وفتباميرا 
و«مستخدماً» في بلاط المأمون. كما كان المأمون يفعل ذلك مع الكثيرين غيره ممن 
يرتبطون بتيارات أخرى» لحرصه على أن يكون لجميع الفرق تمثيل حقيقي 
بمجلسه. مادامت هذه الفرق تتحدى سلطان الخلافة. ويستبعد المؤلف أن 
يكون لثامة أي دور أو تأثير حقيقي على المأمون في تبنيه للقول بخلق القرآن 
فضلاً عن حمل الناس عليه» وكانت وفاة ثهامة سنة 7١(‏ ه) أي قبل إعلان 
المحنة بخمس سنئوات. 

- أبو هذيل العلاف ١750(‏ - 770 ه). يعتبر أحد أكبر شيوخ الاعتزال 
الذين اتصلوا بالمأمون وععرف عنه أنه من أكير المناظرين المسلمين الأوائل على 
الإطلاق» وكانت له مناظرات مع غير المسلمين. فضلا عن المخالفين من 


١1‏ المديئة 


المسلمين» وقد تعمقت صلته بالمأمون حتى أصبح أحد أعمدة المناظرة في 
مجلسه. كيا كان يقبل صلات المأمون التي بلغت ستين ألف درهم في السنة 
ويفرقها على أضحابه. وخلص المؤلف إلى أن علاقة وصلة العلاف بالمأمون 
نبعت من اعتداله ونظرته العملية والواقعية (وضعه المؤلف ضمن التيار الواقعي 
العملى في المعتزلة) . وأنه ليس ثمة إطلاقاً ما يدل على أن العلاف وأصحابه قد 
ذهبوا في علاقتهم باللأمون إلى أكثر من الدور الجدلي «الكلامي» وبخاصة 
مناظرتهم لغير المسلمين, أما المأمون فكان في تأليفه قلب العلاف وأصحابه وما 
بذل لهم من صلات نابعاً من ظروف موضوعية تصب في مصلحة الدولة 
العياسية . 


- إبراهيم بن سيار النظّام (ت 7١‏ ه)؛ اتصل بالمأمون شاباً. ويرى 
المؤلف أن المأمون لم يجعل له ممنزلة خاصة في مجلسه. كها أشار المؤلف إلى أنه لم 
يعثر على أي أثر يبين أن" النظام قد.قآم/باي دور سياسي صريح لصالح السلطان 
زر لش عالحة, 


- ومن المعاصرين للحتأمون: عبد الرحمن بن كيسات الأصم 
لت ١٠٠/١1١٠اه)‏ ولكن من الثابت أنه لم يتصل بالمأمون . 


ومن اتصل بالمأمون من المعتزلة : هشام بن عمرو الفوطي د8١"‏ هيل 
وأبو موسى المردار رت 775 ه), ولكن م تكن صلاتها بالمأمون وثيقة , 

واهتم المؤلف ‏ بشكل خاص - بثلاث من الشخصيات التي اتصلت 
بالمأمون وكانت لها صلة بالمحنة ‏ وبا معتزلة - بشكل أو بآخر: 


- الشخصية الأولى: «عمرو بن بحر الجاحظ» (ت 706 ه). ويعتبر 
تلميذاً للنظام. ولكنه كان من أهل الأدب لا من أهل الجدل. وتعمقت صلته 
بالمأمون. لاهتام المأمون بكتبه وخاصة ما يتعلق منها بالإمامة. لآن الجاحظ كان 
أحد المنافحين الأشداء عن النظام العبامسي في وجه خصومه من مغتلف 
التيارات» وشجب كل أشكال الدعوة لبني أمية. وأيد المأمون في لعنه معاوية . 
وفي وقت لاحق كان الجاحظ أحد المؤيدين بقلمهم للعباسيين في محنة خلق 
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القرآن. ويرجح المؤلف أن الجاحظ في كل مواقفه هذه لم ينطلق من مذهب 
المعتزلة وإغا من منطلق التأييد للدولة العباسية. وبمنفعته الشخصية منها. أما 
موقف المأمون منه فبما أنه رجل دولة أولا واخخراء فقد حرص عل شد أنصار 
دولته فكان يرعاهم ويدنيهم ويغدق عليهم. وكان الحاحظ واحدا منهم . 

وكانت الشخصية الثانية : «بشر بن غياث المريسي» (ت8١7؟‏ ه)ي وقد 
أولاه المؤلف اهتهاماً خاصاً بسبب علاقته الخاصة بالمأمون وبسبب ما يمكن أن 
يكون له من دور في قول المأمون بخلق القرآن وإعلان الامتحان. وم يجد 
المؤلف في المصادر التي تناوهها بالنظر أي ذكر لانتساب المريسي إلى المعتزلة. 
سوى فؤاد سزكين الذي ينسبه إلى «المعتزلة القائلين بالإإرجاء؛ . 

أما عبد القاهر البغدادي“فيضعه عملى رأس مرجئة بغداد, وإليه تنسب 
«المريسية» من المرجئة» ويشير (البغدادي) إلا أن بشراً وافق المعتزلة بخلق 
القرآن وأكفرهم في خلق الأفعصال. وتنسبه المصادر السنيّة إلى «التجهم». 
وكذلك أجمعت المصادر التي ترجمت له مثل الخطيب البغدادي, والذهبي» 
والإمام الدارمي على أنه اجهمي2. وعدا شاهد صريح عل أنه لم يكن من 
المعتزلة» وأشار المؤلف إلى أن بشراً جهر برأيه في خلق القرآن أيام الرشيد 
فتوعده بالقتل» فاضطره ذلك إلى التواري حتى وفاة الرشيد. ثم ظهر وعاد 
للترويج للقول بخلق القرآن أيام إبراهيم بن المهدي عام ٠١١(‏ ه). فلاحقه 
في ذلك . 

وأول صلة له بالمأمون كانت عام 7٠١5(‏ ه)., وذكر الطبري في وقائع هذه 
السنة أن بشراً ألفٌ كتاباً في الدفاع عن وخلق القرآن» عنوانه «كتاب الكبال في 
الشرح والبيان بخلق القرآن رد على أهل الكفر والضلال»» ويدّعي بشر فيه أن 
المأمون قد وافقه على القول بخلق القرآن. وتوصل المؤلف إلى أن أفكار بشر في 
مسألة خلق القرآن كان ها حضور بين في مجلس المأمون. ولا يستبعد أن يكون 
المأمون قد استفاد أو استقى - نظرياً - بعض العناصر الكلامية التي تعزز عقيدته 


في القرآن المخلوق وهذا ما يفسر أن بشراً لا أي أحد غيره. كان هدف الإدانة 
الحنبلية . 


غنفا المحنة 


- أما الشخصية الثالثة ‏ التي توسّع المؤلف في بحثها ‏ فكانت شخصية 
وأحمد بن أبي دُؤاد» (150 ه  71٠‏ هم الذي انعقد إجماع المؤرخين على 
انتسابه للمعتزلة وعلى أنه كان المحرض الرئيسي للامتحانء ويذكر المؤلف أن 
بداية اتصاله بالاسرة كانت عام ٠١5(‏ ه) عن طريق بحبى بن أكثم (قاضي 
قضاة المأمون) الذي قدّمه للمأمون ليكون من مجخالسيه وسئّارهء ويجزم المؤلف أن 
أدواره في حياة المأمون م تتعد «دور جليس من جلسائه الذين يشاركونه ضروب 
الحديث والجدل والأسمار». ونفى - المؤلف ‏ أن يكون لابن أبي دؤاد أو لأي من 
المعتزلة أي دور أو تأثير في المحنة التي أعلنها المأمون. وإن تبني المأمون لهذه 
العقيدة كان اختياراً حرا منه يعبر في حقيقة الأمر عن «قرار سياسي»» وينبغي رد 
أي قول يقول بغير ذلك جملة وتفصيلا. أما دور ابن أبي دؤاد في المحنة فقد أتى 
بعد وفاة المأمون عندما ولاه المعتصم منصب قاضي القضاة ‏ بناءً على تزكية 
المأمون له في وصيته للمغتصمء واستمر في منصبه هذا طيلة فترة المعتصم. ومن 
بعده الواثق. ومن موقعه في هذا المنصب باشر بنفسه التحقيق أو «الامتحان» 
مع الرافضين للقول بِحَلقَ القرآن” 


وآستعرض المؤلف بعد ذلك أقوال المؤرخين ‏ غير المدققين ‏ وكذللنك | 
الدعاوى الحنبلية التي تناولت علاقته بالمعتصم والوائق والتي ذهبت إلى أن ابن 
دؤاد قد وحث» المعتصم على الامتحان وحمل الوائق على «التشدد» في المحنة 
و«قوّى عزمه على ذلك». كيا استطاعت الدعاوى الحنبلية النشطة أن تقدمه في 
صورة «الجزار» العنيد الذي يتحمل جريرة المحنة برمتها. وحمل وزر الكفر 
بذلك. ولكن المؤلف يقرر أن الحقيقة مُباينة لذلك تمام المباينة» وأن المعطيات 
التاريخية لا تقرذلك» فدوره في المحنة ينبغي أن يفسر في ضوء وظيفته 
«الرسمية» لا بالرد إلى مذهيه أو هواه إن كان له مثل هذا المذهب أو الهوى. 
ولتأكيد ذلك؛ ذكر المؤلف بعض مهام أو اختصاصات قاضي القضاة ومنها: 
«اختيار القضاة لمختلف الأقاليم» وتقديم أسمائهم إلى الخليفة ليتولى تقليدهم 
القضاء أو عزل من يرى عزله؛ والنظر في محاكمة كل من يعبث بالأمن والنظام 
أو يدبر المؤامرات والفتنة أي كان منصبه في الدولة أو من الرعيةء ومحاكمة كل 
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من ينسب إليه شبهة الزندقة أو يُعرف عنه شيء ء من عظائم الأمور في الدين أو 
القول أو الاعتقاد أو الفعل.. .». ومعنى ذلك أن أي قاض قد دأقعده» 
الخليفة هذا المنصب لا بد له من ممارسة هذا الدور سواء أكان معتزلياًء أم / 
يكن. والخليفة المعتصم نفسة ومن قيله المأمون م يكن معتزلياً وإغا الأمر سياسي 
ذو إهاب شرعي يناط أمر إنفاذه - وفقاً للأحكام السلطانية بقاضي القضاة لا 
يبسوأه . 

وتابع المؤلف بعد ذلك عرضه للشخصيات المعتزلية التي كانت على صلة 
بالدولة العباسية في عهدي المعتصم والوائق : 


ففى عهد المعتصم (من 718.ه-777 ه). لم يعرف عن أحد من 
المعتزلة أنه نخدم المعتصم أو اتضل :به تنا عدا «أي جعفر محمد بن عبد الله 
الإسكانيء» (ت 51٠١٠‏ ه)؛ ولكنه لم تضاح لهأي دور في المحنة ولا في 
استمرارها. 


أما في عهد الوائق (0147ه- 77 ه)., والذي تولى بعد أبيه المعتصم 
مقاليد الحكم خلال الفترة من (7177 ه--775 ه)ء فأشهر من اتصل به من 
المعتزلة الجعفران. (جعفر بن حرب» جعفر بن مبشر). 

- أما جعفر بن حرب (ت 775 ه)., الذي وصف بأنه أوحد أهل زمانه 
بالعلم والطهارة والزهد. فقد صنفه المؤلف ضمن «التيار الاحتجاجي المثالي» 
من المعتزلة. ومن مواقفه المشهورة, امتناعه عن الصلاة خلف الوائق, وهذا 
يدل على اقتناعه بفجور الواثق. لأن أكثرية المعتزلة تقول «بعدم جواز صلاة 
الجمعة والجماعة خلف الإمام الفاجر ومن فعل ذلك فعليه الإعادة». واعتزل 
بعد هذا الموقف مجالس السلطان بالرغم من أن حضوره مثل هذه المجالس لم 
يكن باقتناعه. كيا عبر عن ذلك في رده على ابن أبي دؤاد ‏ الذي أنكر عليه 
تنحيه عن الصلاة خلف الوائق ‏ «ما أريد الحضور لولا أنك تحملني على 
ذلك». 


- وأما جعفر بن مبشر (ت 75 ه)ء فقد كان مثل صاحبه زاهداً ورعاً 


المحنة 


انف 
حبحب ةي 


عقيقاً » وبالرهم من أنه قد أضرت به الحاجة إلا أنه كان دائم الرفض لعطايا 
السلاطين لشبهته في السلطة التي كان يرى بسببها أن الدار «دار فسق». 

ويمن تعاون مع الوائق وخدم معه: «أبو يعقوب يوسف بن عبد الله 
الشحام» رت ”77 ه)ء ولكن خدمته عله لا تتعدى أمر «النظارة» على بعض 
أصحاب الدواوين» لأن الوائق أمر أن يجعل مع أصحاب الدواوين رجال من 
المعتزلة من أهل الدين والطهارة لإنصاف المتظلمين من أهل الخراج» فاختار 
القاضي ابن أبي دؤاد الشحام» وجعله ناظرا على الفضل بن مروان فقمعه 
وقبض يده عن الانبساط في الظلم. وجعل المؤلف مع هذا التيار «المتعاون» 
الذي خدم مع السلطان وأبا يعلى محمد بن شداد بن عيسى المسمعي المعروف 
بزرقان» ر(ت 7/8 ه). 

ولخص المؤلف علاقة المعتزلة.بالوائق وموقفهم من خلانته: قد امذت 
صورتين : المقاطعة والاعتزال والنظر إليه نظر «الشبهة» أو المشاركة في مجالنه 
ومناظراته إلى جانب غيرهم من أصضحاب الفرق والمذاهب الأخرى. 

وباستدناء خَالة“ابن أبي دؤادء فإن الذي ينبغي أن يتقرر هو أن المعتزلة لم 
يؤدوا أي دور بارز في عهد الوائقَ ومن العسف بمكان أن يقال إنبم كانوا وراء 
استمرار المحنة معه أو قاموا بدور نشط في ظله. 


وفي ختام هذا الفصل أورد المؤلف النتائج التي انتهى إليها عن علاقة 
المستزلة بالعباسيين منذ المنصور وحتى الوائق, وهي أن الصورة مباينة تماما 
للصورة المشهورة أو الذائعة الصيتء» فلم يكن أي من هؤلاء الخلفاء معتزلياً في 
أية صور من الصور أو تحت أي ظرف من الظروف, وكانت مجسالسهم 
ومناظراتهم مفتوحة لجميع أهل الملل والفرق والنحلء وكان بعض المعتزلة ممن 
يرتاد هذه المجالس ويشارك فيها. أما عن محنة خلق القرآن فليس هناك ما يثبت 
أن المعتزلة - سواء أكانوا «تقوية» أم «عملية» ‏ كانوا وراء هذه المحنة أو أنهم 
قادوا حملات «التفتيش» المتعلقة بها. والحقيقة أن المحنة كانت قراراً شخصياً من 
جانب المأمون والتزاماً وأخلاقيأ» من جانب خلفيّه المعتصم والوائق . 


وقائع المحنة 


أبرز المؤلف في الفصل الثاني وقائع المحنة ولاحق أحداث هذه الوقائع من 
مبدأ المحنة مع الخليفة المأمون إلى منتهاها في خلافة المتوكل . 


يؤكد المؤلف في البداية أن المأمون لم يظهر القول علانية بخلق القرآن إلا 
عام هى ولكنه كان قد حاول إظهار هذا القول قبل عام 7٠١5‏ ه في حياة 
المحدث الحليل «يزيد بن هاروت السلمي» (14١11ه-5١٠7ه).‏ فلا عرف 
المأمون معارضة يزيد بن هارون أحجم عن إعلان هذه المقولة لخشيته من يزيد 
وقوة شخصيته ومكانته في الناس..:إذ كان يحضر مجالسه كما يورد المؤلف (٠م‏ 
ألف مستمع). وعندما أظهز المامونِ القيول بخلق القرآن سنة 7١5‏ هي لم 
يذهب أبعد من ذلك. وصرف همه إلى قمع المعارضة الداخلية, ومحاربة الروم 
وزيارة مصر والشام . فوطد-بذلك ملكه من أخطار المتمردين في الداخل وبقيامه 
بحرب الروم وتحصينالثغور أمِنَ من الخطر الخارجي . فقام بإشهار «الامتحان» 
ليحافظ على وحدة الجاعة والملك: فكان الامتحات أداته لرأب الصدع الذي 
تبين له أن «الطاعة» ليست خالصة له في هذا الملك. فقام في شهر ربيع الأول 
عام 4ه وهو بالرقة» بتوجيه رسالة إلى نائبه ببغداد إسحاق بن إبراهيم 
متها وجهة نظره حول مسألة خلق القرآن وأمره فيها بامتحان الناس (في هذه 
المسألة) مبتدثاً بالقضاة. وطلب إبلاغ هؤلاء القضاة أن بقاءهم في مناصبهم 
مرهون بقبوهم للقول بخلق القرآن» فإذا استجابوا يجب إشهار موافقتهم» 
والزم هؤلاء القضاة بعدم قبول شهادة أي شاهد يتقدم إلى محاكمهم بالشهادة. 
إلا بعد امتحانه بخلق القرآن» فإن أجاب وإلا رفضت شهادته. (نص الرسالة 
ص .)١67 ١١١‏ وأمره أيضاً بإشخاص ستة ة أشخاص إلى الرقة ليمتمحنهم 
المأمون بنفسه. فأشخصوا إليهء فأجابوا جميعاً ولكن المأمون لم يكتف بإجابتهم 
المباشرة وإنما أشخصهم إلى مدينة السلام ليشهر الحاكم أمرهم علانية أمام 
الفقهاء والمشايخ وأهل الحديث. وعلل المؤلف طلب المأمون هذاء لتكون 
إجابتهم وإقرارهم بمثابة انصياع للسلطة وانقياد تام لها من ناحية» وبمثابة سقوط 


لفل ش المحئة 


أخلاقى واجتماعى وعقيدي عند العامة من ناحية ثانية. وتلى ذلك بامتحان قواد 
الأقاليم ليعزز عمله هذا بتأبيدهم فأجابوا لما طلب منهم . 

ثم عقب المأمون على رسالته الأولى برسالة ثانية ليؤكد له ضرورة وأهمية 
متابعته للامتحان. فوسّع النائب من دائرة الامتحان بعد هذه الرسالة لتشمل 
بالإضافة إلى القضاة جماعة من المحدثين والفقهاء, ذكر المؤلف أسماء ثهانية 
وعشرين شخصاً (ص 1714 - )١70‏ وعرض عليهم إسحاق رسالة المأمون 
وسأل كل واحد منهم عن رأيه في القرآن, فتباينت إجابتهم» فدون إسحاق هذه 
الاجابات وبعث بها إلى المأمون. وجاء رد المأمون عليها بعد تسعة أيام. أمر فيه 
نائبه صراحة بإيقاف المحدثين والفقهاء الذين لم يجيبوا بخلق القرآن عن الحديث 
والفتيا في السّر والعلانية» ثم رد على إجابة كل من كانت إجابتهم غير حاسمة 
واستخدم في ذلك أسلوث التشهير بهم وفضح سلوكهم الشخصي ومواقفهم 
وأخطائهم السابقة» ؤطلب من ثائيه إعادة امتحانهم» ومن م يرجع عن «شركه» 
منهم ويقول بخلق القرآن ينقل إلى عسكر المأمون مقيدا ليمتحنهم بنفسه. فإن 
أجابوا وإلا حملهم على السيفت» فلا أعاد إسحاق القول عليهم أجابوا جميعهم 
إلا أربعة نفرة فأمر مهم إستحجاق فشدوا في, الحديد وأعاد عليهم الامتحان في 
اليومين التاليين فتراجع اثنان. وأصر الاثنان الباقيان وهما أحمد بن حنبل ومحمد 
بن نوح» فشدًا في الحديد وأرسلا إلى المأمون بطرسوس . وكتب إلى المأمون 
بإجابات بقية القوم, ولكنهم لم يمكثوا إلا أياماً حتى ورد كتاب من المأمون 
بضرورة حملهم جميعاً إليه لاعتقاده أن إجابتهم ليست خالصة بل «تقية» لأن 
«بشر بن الوليد» استشهد بالآية «إلا من أكره وقلبه مطمئن بالإيمان». وذكر 
المأمون أن التأويل الصحيح للآية ينطبق على من كان معتقد الإيمان. أما من 
كان معتقد الشرك مظهر الإيمان فليست هذه له فأشخصوا جميعاً إلى طرسوس» 
ولكن المأمون لم تتح له فرصة امتحانهم بنفسه إذ وافته المنية وهؤلاء لا يزالون في 
طريقهم إليه. 


وامتدت المحنة ‏ في عهد المأمون ‏ لتشمل الشام ومصرء فنقل من دمشق 
إلى الرقاقة: «أبو مسهر الدمشقي» (140ه-8١7‏ ه) فامتحنه المأمون. بنفسه 


عبد الله يحبى السريم مغرف 


فامتنع ' فأمر بضرب عنقه فلما رأى السيف أقرٌ بخلق القرآن» ولكن المأمون لم 
يقبل منه ذلك بحجة أن إقراره جاء خوفاً من القتل فأمر بنقله إلى بغداد وحيسه 
حتى يموت فلم يلبث في الحبس إلا يسيراً حتى مات في بغداد في شهر رجب سنة 
4 ها. 


ومن مصر نقل إلى بغداد للامتحان: نعيم بن حماد رت 1794 ه) ويوسف 
ابن يحبى البويطي (ت ”77 ه) ‏ وجمع كثير سواهما - نقلوا إلى بغداد مقيدين. 
فامتنع الاثنان عن الإجابةء» فحبسا إلى أن وافاهما الأجل . 

ويتابع المؤلف وقائع الامتحان في عهد المعتصم. الذي أوصاه المأمون 
بمتابعة ما بدأه في شأن «المحنة». فكان لزاماً عليه أن يحمل على عاتقه تنفيذ 
الوصية. فواصل مسيرة ة «المحنة» وكتب/إلى البلاد بذلك وأمر المعلمين بتعليمها 
للصبيان, ويمن امتحنهم المعتصمء أحميد ببن حنبل» وعلي ابن المديني 
(ت 75 ه). ونعيم بن جمادء والبويطي وغيرهم ممن بقوا على رأيهم . 6 
وقائع محئة أحمد ابن حنبيل من أشهرهاء وقد أوسع لها المؤلف حيزاً كبيراً من 
صفحات هذا الفصل والفضل_ الذي يليه وَاستغرض فيها المصادر الكثيرة لل 
روت حادثة محنة ابن حنبل لمحاولة التوصل إلى حقيقة ما جرى له؛ لأن بعض 
المصادر بالغت في جبويلها وساقتها بطريقة درامية مثيرة» وخاصة ما يتعلق 
بتعذيبه وضربه بالسياط» وأيضاً بمدة حبسه. وترجح لدى المؤلف أن مدة حيسه 
أقل من سنة ونصف أي (ما بين شهر ربيع الأول 718 ه إلى أخر شهر 
رمضان سنة 7١9‏ ه) وضرب بالسياط أربعة وثلاثين شوطا: واستنتج ع الؤلف 
ا ا ا 9 
الضجة التي أثارتها «وسائل الاتصال والبث» الحنبلية, كما أنها لا تقارن بمحنة 
غيره ممن امتحنوا وانتهى بهم الامتحان إلى «الموت» إما في الحبس أو بالسيف. 
وبعد إطلاق سراح أحمد بن حنبل لزم بيته فيم| يشبه الإقامة الجبرية . ٠‏ 

ثم واصل المؤلف عرضه لوقائع المحنة بعد وفاة المعتصم عام 7١1‏ ه 
الذي خلفه في الحكم ابنه الواثق» ويرى المؤلف أن الواثق صعد المحنة إلى أعلل 
درجاتهاء ومن أهم وقائع المحنة في عهده: 1 


حلفا المحئة 


١‏ إرساله الكتب إلى ولاته بالبصرة ومصر بامتحان الناس أجمع. فلم يبق 
أحد من فقيه ولا مؤذن ولا معلم إلا أخذ بالمحنة. فهرب كثير من الناس 
وملئت السجون بالكثير ممن أنكروا المحنة. وقد اشتدت وقائع الامتحان في 
بغداد ومصر وغيرها. ففي بغداد أقدم القضاة الذين تصدوا للمحنة إلى التفريق 
بين الرجال الرافضين للإجابة وبين زوجاتهم وممن فرق بينه وبين زوجتهء فضل 
الأخاطي وابن أبي صالح والمحدث محمد بن معاوية الأنماطي . 

 ”‏ امتد الامتحان إلى الثغور حيث أمر الواثق بامتحانهم» فقالوا بخلق 
القرآن جميعاً ما عدا أربعة نفر أمر الواثق بضرب أعناقهم. وني عهده كان 
الفداء بين أسرى المسلمين والرومء وكان عدد الأسرى المسلمين "٠6٠١‏ رجل 
وامرأة وصبي ء وقد أمر الواثق البعثة التى أرسلها لهذا الغرض بامتحان الأسرى 
ومفاداة من يقول بخلق القنرآن ومن أبى ترك في أيدي الروم» ولم يكن الأسير 
يُسأل عن القرآن فحبنثب, :بل عن القرآن والرؤية . 

8" وكانت ثالثة أخطر الوقائع في عهد الواثق قتله أحمد بن نصر الخزاعي 
بنفسه لأنه أبى القول بخلق القرآن. وقد توسع المؤلف في عرض وقائع محنة 
أحمد بن نصر"الخزّاعى لما:لما من دلالة:غلى البواعث السياسية لا الدينية. 
واعتبرها أعظم من محنة أحمد بن حنبل. 
نهاية المحنة : 


نقل المؤلف عن بعض الروايات قوها إن الوائق كان قد تراجع عن القول 
بخلق القرآن وتوقف عن امتحان الناس فيه في أواخر أيامه. ونقل المؤلف 
حكايتين طريفتين أوردهما المؤرخون كانتا من أسباب توقفه (انظر ص 7 ٠٠١‏ 
ص .)١75‏ أما رفع المحنة بالكلية فقد تم على يد المتوكل سنة 574 ه. حيث 
الدواعي والرجال 

وفي الفصل الثالث بحث المؤلف عن الدواعي المعلنة لإشهار المحنة وبيان 
هويات رجاها طلباً لإماطة اللثام عن الوجه الحقيقي للصراع. وإبطال التفسير 


عبد الله يحبى السريحي وتو 


والمسوغات التي قدّمها مؤرخو الفكر الإسلامي. الذين ردوا المحنة إلى مبدأين 
مركزيين ظناً منهها أنهم| الأصل في الامتحان: 


- المبدأ الثاني أو الدعوى الثانية: درء خطر الوقوع في شرك نظرية 
تعزيز دعوى القول بخلق القرآن لا تأسيس هذه الدعوى. 


وفي سعي المؤلف للوصول إلى تحديد هويات رجال المحنة قام باستقصاء 
حالة أشهر الذين تعرضوا للمحنة والتعريف بهم» لا على سبيل السيرة والترجمة 
الذاتية. وإنما لبيان «الحوية) الشخصية للواحد منهم وبالتالي لمجموعهم إذِ أمكن 
ذلك. فقدّم عرضاً مفصلا عر /سكآلرة أكبثر من ثلاثين ششخصية » حاولا إبراز 
الدافع الحقيقي وراء امتحان_كل منهم. فمثلاً تقف الدوافع السياسية وراء ‏ ' 
امتحان كل من: بشر بن الوليد الكندي (ت 778 ه). إبراهيم بن المهدي 
(ت 774 ه)ء أبو مشهر الدمشقي (تْ11-ه)., أحمد بن نصر الخزاعي 
رت 771١‏ ه), أبو نعيم الفضل بن دكين (ت 7١9‏ ه)., ونعيم بن حماد 
الخزاعي (ت 7١8‏ ه). واستنتج تنتج المؤلف من تناوله ل وهوياته» الممتحنين. 
أنهم كانوا قضاة وفقهاء وحكاما ومحدثين ينتمون لا إلى تيار وأصحاب الحديث» 
فحسبء. وإثما آيها إلى تيارات أخرى من بينها «تيار الرأي» . وهناك أفراد 
ليسوا من رجال الحديث والفقه والقضاءء وإنما هم «وخصوم سياسيون» 
فحسب. ولكن من المؤكد أن الغالبية الساحقة منهم تنتسب إلى تيار وأصحاب 
الحديث». فلم كان ذلك؟ 


هذا التساؤل أجاب عليه المؤلف في الفصل الأخير من الكتاب 1 
وني النصف الثاني من هذا الفصل حلّل المؤلف شخصية المأمون باعتباره 


الممتحن الأول» وإن الممتحنين الذين جاءوا بعده م يكونوا فاعلين حقيقيين في 
العملية بقدر ما كانوا وقطعأه من الآلة الكبيرة التي انطلقت حركتها مع الصانع 


ء3"2”> المحنة 


الأول: المأمون. وكانت خلاصة ما توصل إليه من تحليل شخصية المأمون 
العناصر التالية : 

أولاً: لا سبيل إلى الشك في أن الشخصية الأساسية للمأمون قد تقومت 
بعناصر مرجعية أولية أساسها ثقافة علمية وتربية دينية صريحة, ثم انضافت 
إليها عناصر ثانية أساسها الخبرة العملية. 

ثانياً: كان المأمون «فوق» كل المذاهب والفرق والنحل» فلا هو ينتمي إلى 
الاعتزال ولا إلى التشيع ولا إلى أصحاب الحديث والفقه. ولا إلى الفلاسفة أو 
غبرهم . 

ثالثاً: كان المأمون ملكا متفرد السلطة استحواذياً كلانياً. 

رابعاً: الرأي والعقل والتجربة والحكمة هي» إلى جانب الدين والتقوى. 
أساس الملك عند المأمون. 

خامساً: في ملحمة المأمون يتقابل نظام الخلافة ونظام الملك وتتعين العلاقة 
بينهها عل نحو حاسم لأول مرَة ف الإسلام . 

سادساً: في عَقَل المأمون السيامي وف خطابه «المعلن» اقترنت النظرية 
الدينية والمبادىء التقوية والأخلاقية بالسياسة الدنيوية الاقتصادية والمالية 
والقضائية والإدارية... الخ. لكن السمة العملية والواقعية هي التي طبعت 
روح مشروعه في الملك . 

سابعاً: حرص الأمون على أن يجعل سياسة الأمر بالمعروف والغبي عن 
المنكر أمرأ من أمور الدولة؛ لا من أمور الرعية . 

ثامنا: تنتسب القضايا الكبرى التي أثارها المأمون ‏ ورأسها قضية القول 
بخلق القرآن - إلى تصور المأمون لما يمكن أن يسميه المؤلف بمنطق الملك وأولية 
السياسي على الديني» وفلسفة الصراع هي الأصل لا مجرد الانصياع لمفهوم 


عقيدي خالص كمفهوم التوحيد أو غيره. 
ببا انا 


عبد الله يحى السريمي "4١‏ 


طرح المؤلف في الفصل الرابع النتائج التي توصل إليها من بحثه في 
الفصول الثلائة السابقة. وجعل من هذه النتائج بمثابة «تسويات» لحساب 
التاريخ . فا هي التسويات التي قام بها المؤلف؟ 

التسوية الأولى: عن علاقة المعتزلة بالعباسيين» ونسبة العباسيين إلى 
الاعتزال. 

أكد المؤلف أنه لا وهم يعدل وهم القول أن المعتزلة كانوا رجال بني 
العباس المخلصين» وأعظم منه إيغالا في الوهم أن يكون بنو العباس رجالا 
للاعتزال في أي صورة من الصور:: وللتدليل على صحة هذه النتيجة عرض 
المؤلف لصور الخلاف الشاسع بين الفريقين في النواحي العقائدية والفكرية 
والعملية :: ١‏ 

- ففي الجانب العقائدي كان المعتزلة من أهل العدل «القدر والاختيار». 
بينها الخلافة العباسية كانت من أهل «الحيزة الذين 'يحتجون لأفعاهم بمشيئة الله 
وإرادته. فلا سبيل لأصحاب هذا الوجه العقيدي للاثفاق مع أصحاب ذلك 
الوجه . 

- كذلك فيما يتعلق بأصل «المنزلة بين المنزلتين» لم يكن من المعقول أن 
يأخذ به الخلفاء العباسيون وعقيدتهم هي «الإرجاء» كما يقول المأمون: «الإرجاء 
دين الملوك . 

- أما فيها يتعلق «بالإمامة» فإن التيار «الاحتجاجي» في الاعتزال الذي يرى 
واجب الإمامة على الأمة ‏ يرى أن طريقها هو «العقد والاختيار»» بينها يرى 
العباسيون أن طريقها هو «الإرث». وكان لهذا الخلاف النظري أثره الحقيقي في 
الموقف العملي للتيار «الاحتجاجي» في الاعتزال الذي يرى «الخروج» على الإؤمام 
الظالم . 


أما الأمر با معروف والنبي عن المنكر الأصل الخامس للمعتزلة. فقد نمى 


يحفا 
اا ي0اااااااااالاااللالللللللل لس ا سيم 


المأمون نفسهة عن أن يتولى أمره «الأفراد» وجعله أمراً خاصاً بالدولة. فكل ذلك 
شاهد على بُعد الخلافة العباسية عن الاعتزال. 


2 ثم ال المعتزلة الأوائل قد واجهوا الخثلافة العباسية منذ مبدثها بالخروج 
بالسيف مع العلويين ضد المنصور. 

أما عن علاقة المعتزلة بالعباسيين فقد قسّم المؤلف المعتزلة إلى تيارين 
رئيسيين : التيار المثالي أو «التقوي الاحتجاجي» والتيار العملي أو «الواقعي». 


ويضم التيار الأول عمرو بن عبيد وبشير الرحال وبشر بن المعتمر وجعفر 
ابن حرب وجعفر بن مبشر. . الخ وهؤلاء رفضوا التعاون مع العباسيين 
وامتنعوا عن تولي الأعمال للسلطان أو حتى قبول جوائزه لما تحمله من الشبهة. 
أما التيار الثاني «الواقعي» وهو,الذي تعامل مع السلطة أو خدم معها فيقسمه 
المؤلف إلى فريقين :“الفريق «الفاضّل» الذي وصف أصحابه بالطهارة والنزاهةة 
والإخلاص. كان تعاملهم مع الذولة من باب التسليم بالأمر الواقع على علاته. 
والعمل من أجل أن يكَوَنَعَلَ أفضل صورة ممكنة. وقد خدموا الخلافة في 
الدواوين لما عرف عَنهُم من تعلقهم بالأمّر بالمعروف والنبي عن المنكرء والمثال 
البار زالحالة هؤلاء أبو يعقوب الشَحام, أما الفريق الثاني من «التيار الواقعي» 
فقد نَعَنّه المؤلف بالتيار «الانتهازي» ويدخل ضمن هذا الفريق: ثامة بن 
الأشرس» والعالاف والنظّام والجاحظ وعلّل المؤلف تعامل هذا الفريق ممع 
السلطة إما بأنه غلبت عليهم ذاتياً النزعة العقلية المجردة الخالصة؛ أو استجابوا 
موضوعياً لأحوال الأمر الواقع. وكانوا بكل بساطة فريسة سهلة للانتهارية 
والنفاق السياسي . 


كا أرجع المؤلف سبب تعامل «الواقعيين» بشقيهم مع الخلافة والسلطات؛ 
بأخبم رأوا أن الخلافة هي الواقع الوحيد الممكن عملياً آنذاك وهي بغض النظر 
عن طريقة تحقيقها ضرورية لحفظ الشرائع ودوام وجود الجماعة ووحدتهاء فلا 
مفر من قبوها والرضى بها وخدمتها خدمة للإسلام نفسه» ولم يكن فعل أحمد 
ابن أبي دؤاد يشدْ عن هذا المنطق . 


عبد الله يحي السريم ذا 


ويرجح المؤلف أن ابن دؤاد انطلق في فلسفته السياسية من أمرين الآول: 
هذا النبج الواقعي في رؤيته للأمورء والشاني: أنه كان ينفذ ما ينفذ لا بما هو 
معتزليء وإنما يما هو صاحب منصب محصوص في الدولة يوجب عليه ذلك إيجاباً 
وهو منصب قاضي القضاة . 


أما عن تردد المعتزلة على مجالس الخلافة يستوي في ذلك المثاليون منهم 
والعمليونء فينبغي الإشارة إلى أن هذه المجالس كانت مفتوحة لجميع 
الطوائف. ولم تكن مجالس خاصة بالمعتزلة أو غيرهم بالذات. كما ارتبط حضور 
المعتزلة هذه المجالس بمناظراتهم الدينية الخالصة مع المخالفين للؤإسلام بشكل 
عام . 

وأما أدوار المعتزلة العمليين الذِينَخدموا مع العباسيين, فلا ترقى في 
الأهمية إلى الدرجة التي توغ الزعم أن البدولة كانت دولتهم وأن قرارات 
الخلافة العظمى فضلا عن قرارتها الصغرى.. كانت تصدر حقيقة عنهم . 

- التسوية الثانية: كانت التتسوية الثانية التي قام بها المؤلف ‏ لحساب 
التاريخ ‏ عن الدوافع التي كانت سببا في إقدام المأمون على الامتحان. 


أشار المؤلف إلى قوة شخصية المأمون وعقلانيته واعتباره «فوق كل المذاهب 
والفرق»» وأنه م يكن «لعبة المعتزلة»» وما كان للمعتزلة أي قدرة للتأثير عليه 
ليفرضوا هذا القول عليه أو يلجئوه إليه أو حتى يحسّنوه في عينه, إن لم يكن هو 
نفسه قد رأى وجهاً للأخذ به. إن مسألة القول بخلق القرآن لم تكن مقصعدة 
على المعتزلة وحدهم. بل ذهب إلى القول بها قطاع واسع من المتكلمين من غير 
المعتزلة» لذلك يرى المؤلف أن هذه المسألة «اقتنصهاء المأمون لأسباب لا صلة 
لها باعتزاله وإنما لما يمكن أن «توظف» له في إطار منطق الدولة أو منطق الملك ‏ 
الذي كان المأمون يرعاه قبل أي منطق آخر. 


إذن ما هي دوافع المأمون؟ 
يرجع المؤلف ‏ في سبيل الوصول إلى الدواعي الحقيقية للامتحان - إلى 


4 امحنة 


الشروط الاجتماعية ‏ التاريخية لخلافة المأمون. ويرى أن هذه الشروط تتمثل في 
طبيعة التيار الممتححن, وفي مبدأ المحنة: 

أولاً : ما يتعلق بطبيعة التيار الممتحن : 

يقرر المؤلف أن غالبية الممتحنين ينتسبون إلى «تيار أهل الحديث والسنة» 
ولكنه ينه إلى أمرين : الأول» أن المأمون م يمتحن أصحاب الحديث وحدهمء 
وإن كانوا مستهدفين بالدرجة الأولى» فقد كان إلى جانبهم رجال من تيار «أهل 
الرأي» إضافة إلى أشخاص لا علاقة لهم بالفقه والحديث وإغا لأسباب سياسية 

الأمر الثاني : أن الماأمون م يمتحن رجال الحديث لأخهم رجال تحديث أو 
علاء ء يحدثون. ولا لأنه متك للحديث كأصل من أصول الدين. ولا لتحفظه 
على عدم كفاءتهم أو ضذعفهم ,غلم الحديث. 

وإنما لما يمثله تيار أهل الحديث من قوة متنامية تستحوذ بصورة متصاعدة 
على أفئدة العامة» وخشية آلمأمنون من قوة تأثير زعاء هذا التيار على العامة. 
وخوفه من إمكانية تخريكهم وتحويلهم إلى قبوة تدك أسس الدولةء خاصة.وأن 
هذا التيار قد أصبح «قوة موازية» لقوة الدولة. وقد أراد المأمون من وراء 
امتحان هؤلاء الزععاء تكشيفهم وفضحهم عند العامة لأنهم إن هم أجابوا في 
المحنة 0007 في أعين العامة فلا يثقون بدينهم ولا في رئاستهمء خاصة إذا 
علمنا دعواهم بأ : نهم «أهل الحق والدين والجماعة». فتنصرف العامة عنهم وتعود 
إلى حظيرة الطاعة م 


ونبّه المؤلف إلى أن هذا التيار أصبح يشكل خطراً حقيقياً على الدولة» إذ 
سبق لهم الخروج مع محمد بن عبد الله ب بن الحسن ومع إبراهيم بن عبد الله ابن 
الحسن وارتباطهم بحركة «المطوعة» التي أخذت على عاتقها منذ السنوات الأولى 
لخلافة المأمون أن تقف في وجه الفساد والجور والسلطان نفسه. إذأء فقد كان 
المأمون يرى في «تيار أهل السئة» 5 قوة كبرى تمثل دولة داخل الدولة. فلم يكن 
أمامه بد من إخضاع هذه «القوة غير المباشرة» وردها إلى حدود الطاعة. ولكنه لم 


يتوسل ب «السياسي» في حسم هذا الصراع على «السيادة» داخل الدولة» وإنما 
ب «الديني». 


ثانياً: ما يتعلق بمبدأ الامتحان واختيار مكان وزمان إعلانه: 

يعتقد المؤلف أن المأمون اخختار التوقيت المناسب لتفجير الصراع ضد القوى 
الداخلية ذات الميول الأموية» التي باتت تمشل خطراً حقيقياً على الدولة لما 
أصبحت عليه من سلطة وقوة على جماعة المسلمين برمتها وتسوغ عملها باسم 
الدين: فقد أعلن المأمون المحنة أثناء خوضه للمعركة «الجهاد» مع الروم؛ حتى 
لا يبدو في نظر المسلمين معتدياً. فيكون بذلك قد حشد الجيوش لحرب أعداء 
الله الكفار الروم ويواجههم في عقر دارهم, ويوجه «الامتحان» في الوقت نفسه 
ومن قلب المعركة الجهادية ويصوز للجمِيع أنه يجاهد الكفار في الخارج والداخل 
على السواء . 

أما عن سبب اختيار المتأمون لمسألة القنول بخلق القرآن دون غيرها من 
الأقوال لتكون المحك الأساسبي في «تجربة العنف» التي حملت اسم الامتحان أو 
«المحنةي فيرجعه المؤلف إلى سببين: 

الأول: لمعرفة المأمون والخلفاء جميعاً أن حجة «الديني» في الإسلام أقوى 
من حجة «الدنيوي» وأكثر تأثيراً. 

الثاني : معرفة المأمون بأن مسألة خلق القرآن تعد من أبغض المسائل إلى 
نفوس أهل السنّة والحديث. وموقفهم المعلن من تكفير القائلين بها. ومن 
الطبيعي أن تكون استجابتهم عند الامتحان متوافقة مع غرض المأمون من 
الامتحان . 

وكانت التسوية الثالثة التي أجراها المؤلف تتعلق بالمتوكل الذي ينسب إليه 
دأنه رفع المحنة ونصر السنة وكتم البدعة» وجوهر هذه التسوية يتمثل في إدخال 
تعديل أساسي في هذه «الرؤية» وهذا التعديل يقضي بالقول أن المتوكل رفع 
دمحنة القول بخلق القرآن» ولكنه لم يرفع محنة أحمد بن حنبل بصفته إمام «أهل 
الحديث والسئة». وأول إجراء اتخذه المتوكل ضد الإمام أحمد بن حتبل فرض 


هفنا المحتة 


الإقامة الجيرية عليه بمنزله وألآً يخرج منه إلى جمعة أو جماعة بتهمة إيواء أحمد بن 

حنبل «علوياه في بيته. ومع أنه ثبت للمتوكل براءة أحمد من هذه التهمة إلا أنه 

أصر على حمله إليه بالعسكرء وفرض الإقامة فيه على أحمد. ويرجح المؤلف أن 

قصة العلوي الرابض في بيت أحمد قصة مختلقة جملة وتفصيلاا اصطنعها الملتوكل 
من أجل تسويغ استمرار حالة الحصار والعزل على أحمد بن حنبل . 


أما عن دوافع المتوكل من رفع المحنة» فيرى المؤلف أن ما قام به المتوكل 
إما جاء من إدراكه «كرجل دولة وملك» أولا وآختراء أن ظروف خلافته تنطلب 
إحداث توازنات جديدة وتفرض «رقع اليد» عن تيار أصحاب الحديث والسنة 
ومن تبعهم من العامة والعرب, طلباً لنصرتهم في معركته الخفية مع مراكز 
القوى التركية بدار الخلافة . .وذلك لا يتيسر إلا بإجراء وسياسة» جديدة أحد 
وجوهها رفع المحنةء وذلك:هو الذي كان. 


6 نيدسا 
جدلية الدينى والسياسى 


بعد فراغ المؤلف من طرح النتائج التي توصل إليها ‏ في الفصل السابق - 
عن المحنة ودواعيها ورجالهاء يكون قد حقق بذلك المهدف الأول له من 
البحث؛» عاد لاستكمال مسيرته نحو إنجاز المدف الثاني والأخيرء والمتمثل في 
محاولة التوصل ‏ من خلال المحنة ‏ إلى طبيعة العلاقة الجوهرية بين الديني 
والسياسي أو الأمر والطاعة في التجربة التاريخية للدولة الإسلامية» وهوما يسميه 
«وبجدلية الديني والسياسي» وقد كانت المحنة أحد وجوه هذه الجدلية المتجذرة في 
الحياة الاجتماعية في الإسلام . واعتبر أن كل ما يحدث من حراك اجتماعي محكوم 
في مبدأ المطاف ومنتهاه بآليات هذه الجدلية . 


وعن طبيعة العلاقة بين الديني والسيامي يشير إلى أن كل ما هو فردي حين 
يتحول إلى اجتماعي يصبح «سياسيأء. والديني نفسه حين يكف عن أن يكونت 
«للإنسان في خاصة نفسه» ويصبح شأناً للجماعة لا بد أن يصبح سياسياً. وكل 


عبد الله يحبى السريجم يذخف 


فهم للدين يأخذ بمبدأ «الأمر بالمعروف والنبي عن المتكرء يحول «الديني» 
بالضرورة والماهية إلى «سياسي» . 


ثم تطرق المؤلف إلى تحديد ماهية «الديني» و«السيامي». كا وردت عند 
اللغويين ورجال الفكر السياسي الإسلامي . 


تعريف الدين: استعرض المؤلف جملة من التعريفات التي قدمها اللغويون 
للدين. وخلص منبها إلى أن الدين هو: «وضع إِلهي يسوق الإنسان المنقاد له إلى 
الخير والصلاح الدنيوي والأخروي». وبميزات هذا التعريف «أنه يحدّد الدين 
بمبدثه ووسطه وغايته, أما مبدؤه فالله إذ هو وضع إفي . والرسول هو متلقيه 
وحامله ومؤديه. أما وسطه فهو الإنسان العاقل المكلف» وأما غايته فصلاح 
الإنسان وخخيره في الحال والمأل» أي قي الدنيًا,والآخرة بالانقياد إلى أحكام كي 
جملة من العقائد والأعمال التي وَضعها الله. ويما أن هذه ال ”ا 
«للإنسان في خاصة نفسه» فحسب» بل ولجموع الأفراد في هي غيتي الاجديافية 
فلا بد من وجود «سلطة» - .أو متصت «سياسي - ديني) هو منصب 0 أو 
«الخلافة» ‏ تقف على إنفاذ هذه الأخكام وإمَضائها في الفرد والجراعة . 


ولتحديد معنى الخلافة في علاقته بالديني والسيامي, تناول المؤلف الآراء 
التي انتهى إليها كبار المفكرين السياسيين في الإسلامء الذين تطرقوا إلى هذه 
المسألة وبلوروا الشكل التأريخي الصريح لها من خلال النصوص الدينية؛ ومن 
«التجربة التأريخية» للإسلام والمسلمين» واستنتج المؤلف من خلال عرضه 
لأفكار الماوردي وابن خلدون إلى أن الديني «هو ما يمت إلى قوانين مفروضة من 
الله يقررها ويشرعها لتكون نافعة في الحياة الدنيا وني الآخرة؛ إذ ليس القتصد 
هو الدنيا وحدهاء وإنما القصد المفضي إلى السعادة في الآخرة أيضاً وقبل كل 
شيء». أما الخلافة: فهي حمله الكافة على مقتضى النظر الشرعي في المصالح 
الأخروية» وفي المصالح الدنيوية الراجعة إلى ا الأخروية. فمصالح 
الآخرة في السياسة الدينية هي الأصل والمصالح الدنيوية هي الفرع. وهي 
ترجع عند الشارع إلى اعتبارها بمصالح تلك . 
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والأصل في حمل الكافة على الأحكام الشرعية هو لأهل الشريعة وهم 
الأنبياء الذي يقوم الخلفاء فقي الناس مقامهمء وبذلك تكون الخلافة وخلافة عن 
صاحب الشرع في حراسة الدنيا وسياسة الدنيا به». 

ولكن الدولة الاريخية في الإسلام ل تستمر في السير وفقاً لمذا الإطارء 
فتحولت تدريجياً إلى «الملك» القائم على «القهر والغلبة؛ ومراعاة المصالح 
الدنيوية » ولذلك عرضص المؤلف لآراء ابن خلدون ف تحول «انقلاب» الخلافة 
إلى الملكء لأن نظرة ابن خلدون إلى الموضوع متفقة مع نظرة أهل الدين من 
وأصحاب السبّة والحديثء» ولأنه يجسد في هذا التقسيم أو «التمييز» مذهب 
هؤلاء. وإن كانوا لا يقيمون مذهبهم على نظرته في العصبية وتطور «طبيعة» 
الملك كما يذهب إليه ابن خلدون. 

وخلاصة نظرية ابن حلدون أن الخلافة وجدت أولآء ثم ظهرت الخلافة 
التي التبست معانيهاابالللك» ثم ضار/الأمر ملكاً بحتاء ويقسّم ‏ ابن خلدون - 
المراحل التأريخية لهذا التحول على النحو التالي : 

مرحلة القلافة > وتشمل فترة الراشدين الأربعة. 

عرسلة الخلافة الملتبسة بِآخَلَكَ وتشمل المرحلة الأولى من العهد الأموي. 
من مبدأ معاوية إلى ولد عبد الملك بن مروان. ومن مطلع العهد العباسي إلى 
الرشيد وبععض ولده. 

0 والمرحلة الثالثة , مرحلة الملك البحت «الملك العضوض» وتشمل المترة 
الممتدة من ولد عبد الملك بن مروان إلى نباية الدولة الأموية. ومن بعضص ولد 
الرشيد حتى نهاية العصر العباسي وما تلاهء وتحول الأمر في هذه المرحلة إلى 
ملك عار من رسم اللافة وفارقها مفارقة نهائية . 

وأق اهتمام المؤلف بنظرية اين خلدون في والتطور الطبيعي» للخلافة والملك 
لأنه يعوّل عليها تعويلاً خاصاً في حصّل التحليلات التي تبناها لجدلية الديني 
والسيامي . 

فإذا كانت الخلافة قد لحق بها هذا التحوّل عن رحمة النبوة والخلافة وأصبح 


عبد الله يحبى السريحي لجنا 


منطقها - وعصب قوامها ‏ هو منطق اللك. فكيف سينظر دأهل الدين إليها 
وما موقفهم منها؟. وفي الوقت نفسه, ماذا سيكون عليه موقف الدولة عندما 
يواجهها أو ينبض لما من ينازعها «الأمر» باسم الله وباسم الدين والشرع؟. وما 
هي الأدوات التي سيلجاً إليها أطراف الصراع؟ . 
موقف «أهل الدين»". 

عرض المؤلف الموقف الفكري ل دأهل الدين» والعوامل التي أسهمت في 
«تشكيل» وصياغة «رؤيتهم» أو «نظرتهم الدينية الشاملة» إلى الدولة والتاريخ 
والعالم . ٠»‏ فيرى ‏ أي المؤلف ‏ أن «رؤيتهم» للأمور انطلقت من آليات مباينة 
لتلك التي عول عليها ابن خلدون. آليات الأصل فيها «رؤية» في «الأخرويات» 
الاسلامية, أداتها «النبوءة» و«الزؤى الأخرّوية» وقاعدة «القدر» الذي لا راد 
له. وانطلقت رؤيتهم أو نظرتهم هذه من (النص» وعلى وجه التحديد الحديث 
والآثار المروية عن الرسول 846 وعن أصحابهء. ومع أن في هذه النصوص ما 
يعتيره رجال الجرح والتعديل من «المناكير» التي لا يجوز قبولهاء بيد أن التحقق 
من ضعفها وأسس الشك أو الكذب فيها ل يجترّدها من الدور النفسي القوي 
الذي أدته فعلياً وعملياً في تشكيل هذه النظرة التي انتشرت وخلفت بصماتها 
القوية في أنماط النظر والعمل الاجتماعية والتاريخية» وفي علاقة الديني والسياسي 
إلى يومنا الحاضر. وقد عبرت هذه النظرة عن نفسها في مواقف مركزية عدة 
لأهل الدين: 

- أولاها: يتمثل فيا يسميه المؤلف ب «حدس الزمان الملحمي» وهو زمان 
لحمته «الفرقة والاختلاف» وسمته «قبض العلماء» وسداه «فساد الزمان والابتعاد 
المستمر عن الخير» ومآله «فتن تموج كموج البحر». 

لقد سوغت التمزقات الدموية الأولى التي فعلت فعلها في جسم الجماعة 
(؟) استخدم المؤلف مصطلح «أهل الدين» للدلالة على تيار «أهل الحديث والسنة من السلف» 


الذين حدث الصدام بينهم وبين الدولة, واستخدم مصطلح «الدولة» للإشارة إلى المرحيلة التي 
تحولت فيها الخلافة إلى الك . 


عه المحنة 
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الإسلامية الأولى الحديث المرفوع إلى الرسول كد والمعروف ب «حديث الفرقة 
الناجية» الذي رسخ في فكرهم بأن ما حدث تاريخيا من فرقة وفتن واضطرابات 
جعلها أمرا مقدرا وحتميا». 

وقد عرّزت هذه والآلية النفسية» حديث القرون المروي عن الرسول 846 : 
«وخير القرون قرني ثم الذين يلونهم ثم الذين يلونهم»» وتعبر هذه الصيرورة 
«نحو الأسوأ» عن فساد الأزمنة وفساد أهلها. ويؤكد المؤلف أن نظرة «أمل 
الدين» جعلت «القرن الأول» يمثل عهد الخلافة الراشدة؛ ودالثاني» يمثل عهد 
الخلافة الملتبسة بالملك. ودالغالث» يمثل مرحلة الملك الخالص. إذاًء فالابتعاد 
عن الخير والانغماس في الشر يتعاظم كلما ابتعد بنا العهد عن قرن النبي قر 
الخير التامء وما أن بلغ المسلمون نهاية القرن الثالث حتى كانت الصورة 
«البائسة» الفاسدة للزمنان وأغله قد أصبحت مستقرة في نفوس عامة الشاس 
وعلمائهم . 

وتدفع وأحاديث الفتن والملاحم» وهي حافلة بالمناكير مبذا الشعور الشة 
بالتاريخ إلى مدى يذهل الأقتدة والنفوس . وويذهب بعقول الرجال» وهي تعزز 
في ذلك أحاديث أضطراتٍ القرْون وتقهقنرها والانسحاب المتعاظم للخير من 
العالم . 

- وثانيها: الوعي بالتحول عن النبوة والخلافة إلى الملك العضوض؛ يؤكد 
المؤلف أن «أهل الدين» كانوا قد وعوا حدوث هذا الانقلاب قبل ابن خلدون 
بعدة قرون» وأن الرجال الذين امتحنهم المأمون قد أدركوا التمييز بين الخلافة 
والملك على نحو قاطع وحاسم. وعرض المؤلف غماذج من الأحاديث التي رواها 
وأهل الدين». ومنها الحديث المرفوع إلى الرسول 5: «أول هذه الآمة نبوة 
ورحمة. ثم حلافة ورحمة, ثم سلطان ور حمة. ثم ملك جبرية...» ويرجح 
المؤلف أن هذا الحديث هو الذي استلهمه ابن خلدون في نظريته عن انقلاب 
الخلافة إلى ملك وفي مراحل هذا الانقلاب (للمزيد من التوضيح عن الفرق 
بين الخلافة والملك راجع ص 3750 - 13717). 


- أما ثالث المواقف المركزية في فكر ورؤية أهل الدين فهو موقفهم من 


عبد الله يجبى السريم : الم 


الدولة : تردد موقف «أهل الدين» الناظرين إلى الدولة على أنها جبروت وغلبة 
وبعد عن الخير وا هدى واسترسال في الدنيا وباطلها وبدعها. تردد موقفهم ما 
بين التضحية ب «الديني» لمصلحة وحدة الجماعة واستمرار السلطة أو الدوللة 
التزاما ب «الطاعة». وبين إعلاء «الديني» إلى حد امتهان السلطة والإنكار إلى 
أبعد مدى ممكن » التزاماً بمبدأ «الأمر بالمعروف والنبي عن المنكر» . 

إن مبدأي «الأمر بالمعروف والنبي عن المنكر» و«الطاعة» يمثلان أداتنين من 
أدوات الصراع التي اعتمدت عليها أطراف الصراع المتخلفة. 

فالأمر بالمعروف والنبي عن المنكر كواجب ديني يحتل مرتبة (الركن) السرفيع 
عند جميع المسلمين ويعتير «أداة» ممكنة ومتوافرة للجميع ؛ دولة وأفراداً وجماعات 
ولكن هذه «الأداة» لا تعتبر حيادية فهئ من الخطورة بمكان. وتتمثل في أن الأمر 
بالمعروف والنبي عن المتكر يحول الديني إلى سيّاسى مرة واحدة أو أنه يجعل من 
الديني ذا طبيعة سياسية. وذلك بسبب'ما يقوم عليه الأمر والنبي من انتقال من 
«الفردي» إلى «الاجتماعي» ومن الاجتاعي إلى «السياسي» وما يخوله من «إثبات 
سلطنة وولاية واحتكام على المحكوم عليهو, 

ما الذي بمثله مبدأ الأمر بالمعروف حين يصبح أداة في يد تيار واسع كتيار 
أصحاب الحديث والسنّة؟ ما الذي يبمثله آنذاك هذا التيار في عين الدولة أو 
السلطة؟ إنهم يصبحون «قوة موازية» تقابل قوة الدولة وتتحفز لما نصرة للدين 
وللشرع الذي طمست - عندها ‏ أعلامه ومحيت آثاره» ويرى المؤلف أن هذه 
«الأداة» عندما تنازعها قوتان. قوة «السياسي» 5 بالدولة. وقوة «الديني» شلا 
في جماعات الأعوان «القوة الموازية» ينجم عنه جدلان ذوا وجهين: وجه يمث 
بالصلة لصراع الغايات. ووجه يمت بالصلة إلى صراع السلطة والسيادة. 


والصراع حول الغايات ما هو إلا نتيجة مترتبة على التيارين بين غايات كل 
من الديني والسياسي . «فالديي» غاية ما ينشده هوالهدى وال رحمة والامتشال 
لحكم الترع امتعالاً مطلقاً في كل عو أما للضي 3 ماينشده هو 
بالطاعة له. 


ا" ؛ المحئة 


وعند قيام «أهل الدين» بإنفاذ مبدأ الأمر بالمعروف كأداة موجهة إلى آحاد 
الرعية أو إلى فئات من الرعية أو الجماعة. فإن «سلطة» الأمارين النهائية تصبح 
سلطة في السلطة أو قوة في الدولة «موازية» لقوتها وتنازعها سلطانها على الأقراد 
والرعية كافية» وتصبح هذه الأداة أكثر خطورة إذا كانت موجهة ضد الدولة. 
أما الدولة؛ فإنها تدرك خطورة هذه «الأداة» إذا ظلت في يد «القوة الموازية» 
ولذلك. فإنها تحاول تقييد هذه وضمها إليهاء واخخترعت لذلك وظيفة هي 
وظيفة «المحتسب». كما اشترطت «الإذن» من ولي الأمر كشرط لإنفاذه من قبل 
آحاد الرعية أو الجماعات» ووجدت لما في صفوف «أهل الدين» من علماء 
السلطة والمفكرين المساندين لها من يقيد من سلطة الأفراد في والأمر والنبي » 
ويوسع من دائرة الأمور التي تتطلب الإذن من الدولة. أما أهل الدين فلم 
يسلموا بسهولة بتجريدهم_من: هذه «السلطة» وظلوا متعلقين مها كجزء من عبادة 
الله وطاعته. ولذلك نصحوا والأمّارين والنهائين» بالتقليل من الرجوع إلى 
الدولة» والتزام الصير والاحتهال على الأفراد الذين لا يستجيبون لهم . ٠‏ 

ويرى المؤلف أن إِقَدَامَ الدؤلة على امتحان رجال «القوة الموازية» ناتج عن 
تذرع الدولة في قيامها بواجت الأمر بالمعروف والنبي عن المتكرء وبوظيفتها في 
«وحفظ الدين» باعتباره حفاظاً عل بنيان الأمة ووحدة الجاعة لأن أي «بدعة» أو 
«زندقة» قد تولد انشقاقاً في الجماعة. ومع أن «مسألة القول بخلق القرآن» 
ليست مما يؤدي إلى الانقسام. فإنها تتعلل بالأمر بالمعروف والنبي عن المنكر. 
ولكنها لا تكون قد قصدت الحفاظ على الدين ونقائه بقدر ما تكون قصدت إلى 
حفظ الدولة نفسها من خطر يتهددها من جانب القوة الموازية. 

أما الأداة الثانية من أدوات الصراع فهي «الطاعة» : 

فالدولة ما هي القوة الأساسية فإنها تطلب الطاعة والإذعان من الكافة 
لسلطتها لسبيين: نقلي. (متمثل بالآيات القرآنية والأحاديث النبوية في وجوب 
الطاعة لأولي الأمر). وعقلي: ويتمثل في أن الدولة لكي يستمر وجودهاء فلا بد 
من أن تكون لها السلطة على الأفراد. فنإذا زالت هذه السلطة زالت الدولة ولا 
قوام لما بدون «جماعة» متياسكة تأتمر بأمرها ولا تجنح للعصيان. 


عبد الله يحبى السريجم ينل 


أما وأهل الدين» فإنهم يطلبون الطاعة لله والرسول ويطلبون «السلطة» 
للدين» والعلماء هم من يمثلون هذه السلطة؛ فياذا كان موقفهم؟ . 

يقول المؤلف: إن الطاعة لله والرسول وأولي الأمر ذات أصل «نصي» وهي 
غير مقيدة ولا مشروطة إذا كانت لله وللرسول. ولكنها «جدالية» حين يتعلو 
الأمر بالدولة» وتثور المشكلة حينا لا تكون هذه الدولة منقادة للدين غير محافظة 
على أحكامه. ولا منفذة لها. ويتفق أهل الدين على وجوب الطاعة عقلا ونقلاًء 
وعلى الصبر تحت لواء السلطان. . إلا أنهم يربطون قضية السمع والطاعة 
«للسلطان» بإقامته في الناس كتاب الله وما لم يأمر بمعصية «فليس لأحد أن 
يطاع في معاصي الله عز وجل». ومن هذا المنطلق كان رفض أحمد بن حنبل أمر 
الخليفة له بالقول بخلق القرآن باعتبازة أمراً بمعصية . 

ويستنتج المؤلف أن «أهل الدين» لم يلتزموا ب «السمع والطاعة» الخالصين 
في مجابهتهم للسلطان وصدامهم معه. وإن موقفهم كان عبارة عن حالة من 
«العصيان المحدود», أو من «الطاعة السلبية» التي عبروا عنها بهذه الوسائل : 

- الاعتزال والسكوت وروم البيت والامتناع عن التحديث والإصرار على 
المخاصمة حتى النباية . 

- كما لجأوا إلى أداة أخرى في تجسيد «الطاعة السلبية» وهي الدعاء 
للسلطان بالصلاح ومقاطعة مجالسه ورفض عطاياه وجوائزه . 


تت كا ابتدع اللاشعور الديني وسيلة فذة لودانة الدولة وتجريدها من الأسس 
الشرعية عي تستئد 0 وتمثلت هذه در في ا أو 0 وقد حفلت 
عن حالة الرجال ويه من الدولة ة باهم ؛ يسرحون ويمرحون في الجنة وعل 
رؤوسهم التيجان. . مع الكرام اليررة. . وفي هذا إشارة خفية إلى مصير 
ظالميهم . 

ولخص المؤلف للعلاقة بين «القوة الموازية» كقوة دينية وبين «الدولة» كقوة 
سياسية » في هاتين العبارتين «الطاقة القسرية» أو «العصيان السلبي». والحالة 
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التي يمثلها هذا الموقف تتردد, بين هاجس الطاعة للنصوص وبين إنفاذ الأمر 
بالمعروف والنبي عن المتكرء ومعنى ذلك أنها تتردد بين طاعتين كلتاها تتعلل 
بوحده الجماعة واستمرار وجودها. ولكن ربط الأمر والغبي «بالقدرة» وبالإامكان 
يفتح الباب واسعاً أمام دائرة «العصيان» ذلك أن أية قوة موازية إذا ما آنست 
من نفسها الإمكان والقدرة يمكن أن تدفع ‏ إذا ما لاح لحا أن الظروف مؤاتية - 
بأداة تغيير المتكر إلى درجة العنف الأقصى. وقد أثبتت «القوة الموازية» أن لديها 
مثل هذا الاستعدادء ولكنها كانت في حالة انتظار وترفّب لتخرجها إلى حيز 
الفعل . 

ولذلك» فليس غريباً أن ترى الدولة في هذه القوة وخطرأ» حقيقياً عل 
وجودها واستمرارهاء وكان لا بد من حدوث هذا التقابل الصدامي بينهما 
انطلاقاً من جدلية, العدو والْصّديق. 

فالدولة التي اعتادت على التفرّد بالسلطة المطلقة لا تقبل أن ينازعها في هذه 
السلطة أي سلطة أخرى» ووجود قوة هوازية تمثل مصدر وخوف» و«خبطرهء عل 
سلطاتهاء واعتبارها عدوا يجب قهره «بالامتحان» لرده إلى حظيرة السمسع 
والطاعة. «فالخوف» هو الخاجس الأسآمي الذي يحرك السياسي في موقفه من أية . 
قوة موازية. وهذا هو الذي دفع المأمون لامتحان الأئمة والعلماء والقضاة لخوفه 
من هذه الرموز التي أصبحت تجسد قوة, «رئاسية» موازية لملكه تقود قوة «غير 
مباشرة» تهدد قوة الدولة ذاتها. 

وإذا كان لتجربة «محنة القرآن» من دلالة جوهرية فهي : 

- أنه لم يكن وراء أشكال «الامتحان» كلها إلا صراع الغايات الدينية 
والسياسية وأنه لم يكن أمام الدولة من سبيل إلى تخطيه غير اجتياز الديني وتزيين 
الدولة به وتوظيفه لمصلحة «السياسي». 

- وأن المنطق الذي يتحكم في جدلية الديني والسيامي في الإسلام هو أن 
الديني والسياسي كليهها يتعلقان بالسلطة ويجعلانها قاعدة مادية وجهازاً يحقق به 
كل منبما ماهيته وغاياته, وأنه في كل مرة يصل الديني إلى أن يصبح قوة غير 


عبد الله يحجسى السريم ين 


مباشرة أو موازية «ذات إمكان» فعال في الجماعة. فإنه سيتحول إلى سلطة تنازع 
السياسى غاياته وسلطته. ولن يتوانى «السياسى» عن «امتحان» هذه القوة الموازية 
بجميع الأدوات المتوافرة لديهء وأوها الديني نفسه باعتباره أقوى تأثيراً في 
«الجماعة» ذات الإطار المرجعي والقاعدة الإيديولوجية الدينية . 


واختتم المؤلف كتابه هذا بالتساؤل: «هل الدين الإسلامي سياسي في 
ماهيته؟» ويجيب على هذا بالتأكيا. على أن «السيامي» يدخل في ماهيته الديني 
على وجهة القوام الذاتي له لا على وجهة الإضافة من الخارج وليس مردٌ ذلك 
إلى أن السلطة أو الخلافة هي جزء من مفهوم الديني» وإنما لأن الديني 
الإسلامي لا يستقيم عند حدود الخاص أو الفردي وحدهء إذ كل ما يمت إليه 
بصلة يحول باستمرار إلى «العامه وةالخياعي». 

وما يميز «السياسي» ويِقوٌم طبيعتة اللذاتية ليس تحققه في جهاز تسمية 
والخلافة» أو «الدولة». وإنما و بعة المجباعية لشرع هذا الدين وأحكامه. 
وحتى في حالة التمييز بين الخلافة وآلملك أو انقلاب الخلافة إلى ملك (دينائي) لم 
يتمثل الفرق في حقيقة الأمرين الاثنين في أن..أخدهما روحي خالص والآخر 
مادي خالص., وإما يتمثل في أن الرحمة والشفقة والعدل هي من المنظور 
السياسي أساس «الخلافة». بينرا الغلبة والقهر والجبروت هي أساس «الملك», 
أما السياسي فجوهري فيهما معا. 


ولي حالة الديني يكون مبدأ الأمر بالمعروف والنبي عن المنكرء أبرز وجوه 
السياسي في الديني . 
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اللفت و السسييات إن سام ” 


يتكون الكتيّب من مجموعة' من المخاضّرات يقول ب . لويس إنه ألقاها عام 
5 في أحد المعاهد البحثية بالولايات المتحدة. وهو يقع في خسة فصول, أو 
محاضرات؛ يذكر المؤلف إنه أبقى على صيغتها كمحاضرات؛ لكنه أضاف إليها 
عند إخراجها في شكل كتساب «ملاحظات» وحواشي للمتخصصين . وعناوين 
الفصول هي : : المجازات والإشارات» وابلسدم السياسي. والحاكم والمحكوموتث» 
والحرب والسلام » وحدود الطاغة .. وتنعا لعنوان المحاضرات يسلك الكاتب. 
فهو يوردُ في كل فصل من الفصول مجموعة من المفردات الخاصّة بالموضوع. ثم 
يحاول تأملها في أصوها اللغوية. واستعمالاتها السياسية وصولاً للعصر 20 
والفصل الأول عبارة عن مقدّمةٍ للموضوعء يقود لويس فيه المستمعين إلى داخل 
«عالم الإسلام» الثقافي والتاريخي ؛ الغريب عليهم كما يقول؛ لكنْ الذي يمكن 
فهمه لتقارب نظرته مع ماضيهم (!) الديني اليهودي / المسيحي من جهة. 
والإغريقي / الروماني من جهة ثانية. ومضياً مع الإيضاح للموضوع يُطلمٌ لويس 
المستمعين من خلال أمثلة من الأحداث الحاضرة في العالم الإسلامي ؛ وبخاصة 
الثورة الإسلامية في إيرانء واغتيال الرئيس السادات بمصر . والانطباع الذي 
يريد أن يأخذه المستمعون: صورة عام ما يزال غارقاً في ماضيه الديني» 
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مه؟ ْ اللغفة السئامية 


وانتماءاته الماضية؛ وحتى عندما يريد هذا العالم فهم العصر الحاضر؛ فإنه يفهمُهُ 
من خلال مفردات وتعابير هي في الأصل معردات فين مفاهيم دينية» 
ويضعت تحويلها للثقل الديني التاريخي الذي . . وهو يتبغ هذه ال 
كما يقول ‏ واعياً بإنتاجات السيم|نطيقيين والإتنولوجيين المعاصرين؛ لكنه مرح 
للفكر والأحداث السياسية, ويستطيع هؤلاء المحاصرون أن يروا رأيهم في 
النتائج التي توصّل إليها! أما مير تسمية الفصل الثاني بالجسم السيامي ؛ فيعود 
إلى فهم المسلمين (وغيرهم من مفكري العصور الوسطى) للدولة فهياً عضوياً ؛ 
فهي مثل اللإنسان ها طفولة وشباب وشيخوخة. يبدو ذلك عند كاتب جلبي 
المتأثر بابن خلدون, كما يبدو قبل ذلك بكثير عند الفارابي وغيره. لكنْ رغم 
هذه الصورة للدولة ؛ فإِنْ الفكر السياسي الإسلامي انقسم إلى ثلاث مدارسن 
كبرى : مدرسة الفلاسفة الذين رأوا الاجتماع السياسي بمنظار الإغريق نون 
الأمة مَثَلدُ المدينة)» ومدزسة كنا الديوان الذين كتبوا الأغراضٍ عملية في أدب 
نصائح الملوك. وكانوا أكث ناكرا مان الفلاسفة» وأعخيرا مدرسة الفقهاء؛ وهم 
كبوا تصولً في كتبهوم الفقهية والكلامية في السياسة؛ كما كتبوا كتبأ مستقلةً مي 
المعروفة بكتب الأحكام السلطانية. لكته وتبعاً لطريقته في الكتيّب كله سرعان 
ما يسى تقسيمات المدازس هذه نَل يتتتع كثيراً الفروق فيم| بينبا؛ بل يعمد 
لبعض المفردات مثل الأمة والملة والدولة من الناحية اللغوية. وتطور معانيها 
وارتباطاتها حتى العصر الحديث وفي الدولة العثمانية بالذات. وهو يِخُص في 
الفصل الثالث لقب الخليفة والإمام بكلام طويل يتتبع فيه تاريخه من خلال 
الأحداث السياسية إلى أن فقدت الخلافة قوتها السياسية. ثم يصل إلى قراءة 
تاريخ مفرد «سلطان». وعلاقته بالخلافة. . بالإضافة إلى التعابير الأخرى مثل 
ملك وأمير وشاهنشاه وبادشاه. . الخ . ولا يسبى ان يخصٌ اتخاذ العثانيين في 
القرن الثامن عشر للقب الخليفة بعدة صفحات . ويرى أن المجتمع الإسلامي » 
والدولة الإسلامية لم يعرفا السلطة الثيوقراطية بمعنى الكنيسة أو المؤسسة الهرمية 
المقدسة. بل إن الخليفة وسائر الرعية خضعوا للشريعة باعتبارها «القانون 
الإلحي» الذي لم تكن مهمة السلطة دائياً غير إنقاذه. بل إن الحكام لم يكونوا 
يملكون تفسير هذا «القانون»؛ بل كانت تلك مهمة العلماء. لكنْ ‏ كما يقول- 
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كان هناك ل اجتماعي يقع في أسفله: أهل الذمة. والنساء. والعبيد. وعل 
الرغم من اختلاف الوضع القانوني للجاعات الفلاث؛ فإن هناك تشابهاً فق 
محدودية حقوقهم لأسباب قانونية واجتاعية. فالذميون تمتلىء ء كتب الفقه 
والنصائح بالتحذير من استخدامهم ف الديوات والدولة لكنهم استخدموا دائها. 
والرقيق حترنهم محدودة لكنهم كثيراً ما صاروا حكانا . بل إِنْ التاريخ 
الإسلامي عرف حكاماً من النساء! 


وفي الفصل الرابع يعود إلى مسألة دار الحرب ودار الإسلام . ٠‏ ومع أنه يخبر 
سافعيه أن الإسلام لا يملك مفهوماً للحرب المقدسة ؛ لكنّ هناك حرباً مشروعة 
بل واجبة وهي الجهاد. ولا يعرف الرسلام غير هاتين الدارين؛ وإن كان هناك 
من قال بدار العهد ودار الموادعة” ثم يشير إلى ظهور مفهوم «السلام» في وقت 
مُتأخرٍ لبجل بحل «الصلح»! وقٍ يحال «ححدون الطاعة» في الفصل الخامس يرى 
أن الحاكم في الإسلام رغم _عددم وجود سلطة ثيوقراطية يملك صلاحيات 
واسعة ؛ وبخاصة إذا كان قد وصل للسلطة بطريقة شرعيةٍ عن طريق العقد 
والبيعة. على أن تطورات السلطة والدولة أدّت_ إلى للعنازّل عن التدقيق في كيفية 
وصول ال حاكم للسلطة, والتركيز على كيفية ممارسته لها. وهنا يلاحظ أن و في 
الإسلام تقليدين: تقليد حركي ثوري, وتقليد صبر وطاعةٍ وخضوع. وهو يعني 
بالتقليد الشوري الإسباعيلية الذين كتب عنهم كثيراً . ويرى أن هذا التقليد 
يستند إلى قتل عشمان باعتباره حاكياً ظالماً! لكننا نعرف أن الشيعة عموماً لا 
يستندون في مشروعية «الخروج» إلى مقتل عثان بالذات؛ لأن بعض الذين قتلوه 
أسهموا في قتل عل فيي| بعد. ثم لأنّ رؤيتهم للسلطة الشرعية هي التي تسوْغ 
القتل أو الخروج وليس مقتل عثان. فَكُلُ مَنْ تولّى السلطة من غير المنصوص 
عليهم من أهل البيت هو حاكمٌ غير شرعي يجوز الخروج عليه دون تسويغ ذلك 
بقتل عثيان! وأمًا تقليد الصبر والطاعة فهو تقليد فقهاء أهل السنة . وهو يرى أن 
هذا التقليد ا لاضيات دينية ة وأخلاقية 7 غاملة أو ثقافا. :ويوردٌ لذلك 
أمثلةٌ ونصوصا]ً ”+ ُشْعِرٌ بإدانة الفقهاء للتغلب والظلم دون أن تجيز الشورة حفاظاً 
على الوحدة, وخوفاً من سفك الدم. 


انتشر هذا الكتيّب في السنوات الأخصيرة انتشاراً واسعاًء وترجم - كأكثر 
كتب لويس - إلى عدة لغات. لكنه كأكثر كتبه أيضاً يفتقر إلى الحيوية والتاريخية 
رغم تأريخيته المفرطة . فهو كتابٌ باردُى من جانب متأملٍ من الخارج. وليست 
المشكلةٌ في صهيونيته كما أثبت إدوارد سعيد في الاستشراق ‏ بل في غلاظة 
إحساسه. وافتقاره إلى الحساسية؛ رغم معرفته المنقطعة النظير في التاريخ 
والنصوص . ويبدو افتقاره إلى الحساسية, حتى عندما يحاولٌ إيضاج تطور ماء أو 
يربط مفردات ومفاهيم بعضها ببعض . فالمفاهيم المتغيرة النِي يدلل عليها عبر 
سلسلة طويلة من الاستشهادات والنصوص؛ ليست خطاأ بحدّ ذاتها؛ و 
الارتباطات إما أنها مصطئعة. وإما أنها تكرر معلومات اف وأفكاراً من 
الاستشراق القديم أكل الدهر عليها وشرب. وهوني هذا الكتاب بالذات 
وبخلاف بعض كتبه الأخرئ غير أصيل؛ وربما لذلك سدويارةا بشكل 
خاص . إذ يكاد الكتاب"أن يكو منقولاً عن كتب لا تزيد على أصابع اليد 
الواحدة: كتاب محملا حميد الله عن الدولة. وكتاب إروين روزنتال عن الفكر 
السياسي الإسلامي , وكاب سانتللانا في الفقه المالكي. وكتاب لامبتون عن 
الدولة في الإسلام وأخيراً بعض كتبه هو ومقالاته. 


ووراللاتب سالط والجسخمع م 


هسل موص الى 


ينطلق المؤلف في كتابه الجديد كاتب, السلطان» من رسم المسار التاريخي 
لعلاقة صنفي المثقفين: كتاب الديوان والفقهاء (- الثقافة) بالسلطة توصلا 
لتفكيك الأجهزة والمؤسسات التقليّدية التي كانت تضم ذينك الصنفين العالمين. 

يحدد د. خالد زيادة طبيعة وصنعة» الكاتب الذي بعلاقته مع السلطان م 
يكن ناصحا فحسب بل شارك في صياغة مشروع السلطة. 

وصنعة الكتابة بحد ذاتها ذات طابع مميزء وكان لها قواعد متخصصة. 
وطبقة الكتّاب كانت في ازدياد مطرد نظراً الحاجات الدولة لخبراتهاء ما أدى في 
الواقع إلى انفصال بين الأجهزة الديوانية المتمثلة بالكتاب., وبين الأجهزة 
الشرعية المتمثلة بالعلياء من محدثين وفقهاء . 

ودراسة الدكتور زيادة معنية بدراسة نشوء هذين الجهازين اللذين يعبران ٠‏ 
عن نظاميين معرفيين واجتماعيين ما أدى إلى حدوث الصراع بينهما. ويورد 
المؤلف الكثير من الأمثلة للدلالة على حدة هذا الصراع. ويحدد دور الفقهاء 
كحرفة حيث استقرت أجهزتهم. ويعتبرء مثلاء أن كتابة أخبار العلماء هي 
حصيلة دمج حكاية التاريخ مع أصول الدين ومنبج المحدثين. في مقابل هذاء 


(#) د. خالد زيادة: كاتب السلطان: حرفة الفقهاء والمثقفين. دار رياض الريس. .144١‏ 


فإن دور الكاتب يقع في صلب مهات السلطة. فالكاتب ييدف إلى رصد هذه 
اللحمة الحرفية التي جمع الكتّاب ف صنعة الدواوين. ورصد رابطة ممائلة تجمع 
العلماء في نوع من الحرفة وخصنوضا لدى الفقهاء . ولهذاء يخلص المؤلف إلى أن 
الطابع الحرفي غلب على كل من العلماء والكتّاب وأدى إلى التزام كل مجموعة 
وظيفتها وصنعتها. أما الأدوار التي لعبتها كل مجموعة فتوقعت على نشوء وزوال 
الدول وقوتها وضعفها. 


يبدأ الكاتب الفصل الأول بالعودة «اليسق» الذي فرضه العثمانيون عند 
دخوهم بلاد الشام ومصر. 

واليسق ليس ججزءاً من الشريعة» كما أن العمل به اعتبر بمشابة بدعةٍ 
حصلت في الدين. واستقر.رأي العلماء على أن اليسق هو بمثابة المحصول أو 
المبلغ الذي يتقاضاه القاضي عند الأحكام. وهو إجراء ليس له سند شرعي عند 
علماء القرن السادس عشر. كيا دل مصطلح اليسق على الوسائل التي ادخلها 
العثمانيون. أي القانون الذي يضم. القواعد والترتيبات التي لا تستند إلى أساس 
شرعي أيضاً: ولس العلماء أن إدخال اليسق كمنظومة تؤثر على أوضاعهم 
وامتيازاتهم وطبيعة المهمات الموصلة إليهم . فعلى سبيل المثال. أبطل العثمانيوت 
العمل بنظام القضاة على المذاهب الأربعة ف بلاد الشام. أما في القاهرة. فقد 
احتفظ قضاة القضاة الأربعة بمناصبهم فترة أخرى من الزمان. 


إلا أن نفوذ العلماء في مصرء وبعد نقل الخلافة من القاهرة إلى استنابول 
وحوادث أخرى» انحدر بسرعة عبر سلسلة من الإجراءات التي أمنت السيطرة 
المطلقة للعثمانيين» مما أدى إلى تصدع النظام الذي درج عليه العلماء. ومع 
تعيين القسام. قاضي العسكر. كمرجع ني كل الشؤون الشرعية» تم التضييق 
الآخير على علماء مصر 

لم يكن اليسق بأمر جديد على أهل مصر والشامء فالمماليك أنفسهم كانوا 
يجرون أحكامهم فيما بينهم وفق قواعد الياسة (أي السياسة) التي لم تكن من 
الشريعة بشيء. وعلى الرغم من إقرار العلماء بانقسام الأحكام إلى سياسية 
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وشرعية فقد استهولوا الترتيبات العثمانية الخارجة على نطاق العرف الشرعي 
وحاول المؤلف شرح هذا الشعور عن طريق شرح كيفية اختلاف أسس الدولة 
العثانية عن الأسس المملوكية . 

وقد اعتبر العديد من العلياء أن هذا التنظيم تخريب لنظام مصر وإحلال 
نظام مكان نظام آخر مما يفضي إلى زعزعة الدور الحاسم الذي لعبه العلماء أثناء 
قيام الدولة المملوكية. فقد كان العلماء يملكون القدرة على التصرف بمجرى 
الأحداث وخاصة أن سيطرة الماليك كطبقة عسكرية غريبة استلزمت تحالفاً مع 
طرف أهلٍ قيادي في المجتمع . فالدولة المملوكية انتشرت في امتداد جغراني 
عربي (مصر وسوريا والجزيرة العربية). ولهذا احتل العلماء المواقع التي كان 
يشغلها الكتاب في أجهزة ة الإدارة واتَبْعَثَتِ مجدداً الدراسات العربية مثل («لسان 
العرب» لابن منظور و«مغني ,اللبيب عن"كتب الأعاريب» لابن هشام . 

لهذاء احتل العلماء مواقع الكتاب مما أدى إلى إعادة صياغة أدوارهم 
الإدارية وإدماج علوم الشريعة بالشياسة العملية. وأمسكت هيئة العلماء 
بالقضاء والنظام المدرسي. ورأستك افا من دواوين الدولة وأصبحت جزءًا من 
الهيئة الحاكمة. ومثل الفقهاء القيادة الأهلية, واحتفظوا بنوع من الاستقلال 
ومثلوا أهل المدن وتوحدت مصالح العلماء مع مصالح التجار وأصبحوا بذلك 
أعيان المجتمع وأهم عناصر توحيده . 

لهذاء وعندما قام العثمانيون بتغليب المذهب الحنفي على غيره. شعر علماء 
مصر وبلاد الشام بغراية هذا الإجراء وخاصة علماء المذهب الشافعي المنتشر في 
مصر والشام . وأوكلت الوظائف الدينية البارزة إلى الأحناف. وتولى رومي (أي 
عثماني) خطابة الجامع الأموي وأخذ منصب المفتي أهمية زائدة مع بداية السيطرة 
العثمانية وصار لكل مذهب مفتٍ. وكان المقتون الأحناف في مدينة دمشق, 
خلال القرن السادس عشرء من بلاد الروم» بينها كان المفتون على المذاهب 
الأخرى من العرب. وكان تعين المفتى الحنفي يصدر عن استانيول إلا أن 
منصب الإفتاء الحنفي آل إلى العائلات المحلية في أواسط الفرن الحادي عشر 
ال هجري . 
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مس 


أما التطور التاريخي لدور العلماء في مصر فقد كان أكثر مقاومة للتقاليد 
العثمانية . فالأزهر حفظ وحدة الجهاز الديني وأصبح شيخه رئيس الجهاز الديني . 
وقصده إتباع المذهب الشافعي في البقاع المختلفة للتحصيل العلمي . 

ويبدو أن انتشار المذهب الحنفي نتج عن إحكام السيطرة العثمانية سياسياً 
وإدارياً مع بدايات القرن الحادي عشر المهجري» فتحولت غالبية الأهالي في 
بعض المدن إلى المذهب الحنفي . وعلى المستوى الفردي؛ كان الحصول على 
الوظائف العلمية والقضائية يقتضى مثل هذا التحول والسفر إلى بلاد الروم 
والإقامة في استانبول والاتصال بالأوساط العثمانية. فمنصب الافتاء» مثلا» 
يتطلب الانخراط في النظام المدرسي العثماني. وقد ارتبط النظام المدرسي مع 
الأجهزة الدينية والقضائية . فإعداد المدرسين والقضاة واحدء مما سمح بالانتقال 
من مناصب التدريس إلى القضاء وبالعكس. وكان لا بد لكبار القضاة من أن 
يختموا مرحلة (المدارشش الثيان) أي السليانية . مما أدى بالنتيجة إلى فقدان العلماء 
في بلاد الشام ومصر لمواقعهم وانخفاض نفوذهم الذي كان هم قبل السيطرة 
العثهانية . بالإضافة إلى هذّآا-(قام تمايز بين العرب والأتراك (أي الروم» كيا 
سهماهم العرب) وتحول المذهب الشافعي إلى «التعبير عن المانعة في وجه الأتراك 
ونظامهم المدرسي» كما عبر علماء مصر عن نوع من تضامن بتمسكهم بالمذهب 
الشافعي. وعبر هذا المأهب عن نوع من الأصالة. . .» (ص 54). وأدت 
السيطرة العثمانية إلى إبعاد العلماء عن خدمات الإدارة ودواوين الإنشاء والخزينة 
والجيش. وحلت مكانهم طبقة العلمية (أي الكتّاب) الي عبرت من جديد عن 
الانفصال بين الأجهزة الشرعية والأجهزة الإدارية. 


والفصل الثاني : وحرفة الفقهاء» يتناول ابتداءًا تعريف ماهية العلياء 
والفشات التي انحدروا منها. فالمحدثون يأتونء عادة, من بيئة التجارء أما 
الوعاظ والفقهاء فهم من بيئة التجار والحرفيين. وأما أصحاب الطرق الصوفية 
فهم على صلة وثيقة بالأوساط الحرفية. وهناك ضمن هذه المجموعات اتجاهان 
واسعان: العلماء الذين يتبعون علوم الشريعة» والصوفية الذين ينتمون إلى علم 
الحقيقة. وكان القرن الحادي عشر شهد وفاقاً بين المتصوفة وأهل السنة. 
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واندمج رجال التصوف في البيئة الواسعة للعلماء وكسبوا إلى جانبهم العلماء 
والفقهاء (القشيري, الغزالي). إلا أن المحدثين كانوا أقل قبولاً للمتصوفة 
وتأويلاتهم العقائدية. ونزع أهل الحديث إلى الإصلاح انطلاقاً من تقيدهم 
بالسلف وستته بينما نزع الفقهاء إلى مسايرة الأمر الواقع والاستجابة لمتطلباته . 

وقد أخذ الفقه شكله المؤسسبى عبر انقسامه إلى مدارس مذهبية. وعبر 
ارتباطه بالنظام القضائي في أيام الماليك. أما السيطرة المباشرة للعثمانيين فادت 
إلى تفكيك هيئة العلماء وتعرض المحدّئين للذوبان والإالحاق بالمؤسسات الفقهية» 
فتهاوت تقاليدهم وتراجعت كتابة التاريخ وتضاءل أتباع المذهب الحنبلي. كم 
أسهم انتشار الصوفية في انكاش الحنابلة . إلا أن المذهب الشافعي بقي مذهباً 
أول في مصر وبلاد الشام. وبالرغْم من اعتماد الدولة العثمانية على النظام 
المدرسي العثماني وربط أجهزة القضاء بغاصمة الدولة, استانبول. لم يحل 
هذاالنظام مكان الطرق المعهودة في اكتساب العلم. وهكذا يعتبر المؤلف أن 
والعلياء الذين خسروا مواقعهم وَنفَوذهم كانوا يقاومون إخضاعهم للشروط 
الوظيفية الحرفية» ويرفضون بالتالي ميدأ الالحاق. المذهبي أو المدرسي . وه 
العلماء الذين كانوا عرضة لتدخلات استانبول في شؤونهم» كانوا ينمون قتصورا 
غامضاً بعروبتهم إزاء الأروام (الأتراك). . .» (ص .)1٠١‏ 


ويخلص الكاتب إلى القول إن المدينة الإسلامية أخذت طابعها مع النمو 
التدريجي للفقهء ما يجعلها «مدينة الفقهاء». إلا أن القوانين السلطانية كانت 
تَعمُقُ الفوارق بين الجماعات وتفقد المدينة وحدتها. ولم يتمكن الفقهاء من 
مقاومة هذا التيار وتحولوا إلى هيئة تكتسب خصائص الجياعات ذات الطابع 
الحرني. كان هذا الطابع الحرفي يكرس تراجع روح الإبداع لمصلحة تسجيل 
الشروح والحواشي على فنون وأعمال سابقة. فتحول الدور القيادي الاجتماعي 
والسيامي إلى حرفة العلم وحرفة الفقهاء التي أصبحت تورث, مما أدى إلى بروز 
عائلات تتمتع بوظائف محددة كالتدري يس والخطابة أو الإفتاء. وأصبح المسجد 
المكان المركزي للوظائف الدينية التي الحق لها ها دفن الموق وخحدمة قبور الأولياء. 
وقد أدى مبدأ توارث الوظائف الدينية إلى المشاحنات . إلا أن الجهاز الديني 
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أبقى على صلاته مع المجتمع. فكان هناك حرفيون يقومون ببعض الوظائف 
الدينية كالأذان» كما أن كبار العلماء أنفسهم مارسوا التجارة» وكان بعضهم 
مالكين للأراضي والعقارات مما أدى إلى تشابك مصالح العلماء مع مصالح 
المالكين والتجار. إلى جانب المفتي. كان هناك نقيب الأشراف الذي يمثل 
العائلات المتحدرة من سلالة الرسرة: وأصبح نقيب الأشراف والمفتي من 
الشخصيات التي تلعين هورا عدا في شؤون المجتمع الاهلي كالتوسط مع 
الحكام ‏ مما أدى إلى تحول الجهاز الديني إلى مؤسسة ذات طابع وسيط. هذا 
الدور الوسيط أدى إلى بروز انتقادات العامة وأهل التقوى ورجال التصوف. 

ولهذاء وفي هذه الفترة» وبعد تقلص أتباع المذهب الحنبلي. حل التشاقض 

بين التصوف والفقه حول «المدى المعرفي», فمثلاً وجهين للإسلام نظراً 
وسلوكاًء وقد قلْلَ من شأن :هذا التعارض انحناء الفقهاء للمتصوفة وانصياعهم 
لمعتقداتهم (ص 75).“ واستحوة كبان, الصوفية على نفوذ واسع في أوساط العامة 
والحكام والسلاطين . وقد أمن التداخل بين الصوفية والمنظيات الحرفية 
للمتصوفة نفوذاً فعلياً لدى العامة . 

وقامت سياسة: الدولة' العثمانيئة على. التضييق على بعض المتصوفة وتشجيع 
بعض الطرق (كالمولوية). وشكلت المدن الميدان الأوسع لنشاطهم وشملت حتى 
العديد من الفقهاء. حتى أن المؤلف يقول: «اجتاحت المدنء التي صاغها 
الفقهاء وفق قواعدهم وأحكامهم. طرق التصوف ومعتقداتها. وانجرفت 
العامة» كما انجرفت الخاصة من العلماء أنفسهم . في الاعتقاد بقدرات المتصوفة» ' 
(ص .)8١‏ وبشكل عام أبدى الفقهاء خضوعهم للتصوف, والتمسوا لرجاله 
الأعذار بسبب عجز الآلة المعرفية الفقهية عن التصدي للتحديات التي أبرزتها 
المعتقدات الصوفية في وجه العلياء والفقهاء . 

والواقع أن القرن السادس عشر يمثل مرحلة انتقال المجتمع المدني إل 
ماعات تفصل بينها عوامل التمايز الخاصة بكل جماعة مهنية أو دينية أو عرقية . 

ويركز المؤلف في الفصل الثالث على وعي الفقهاء أو, بالأحرى. عدمه عن 
إدراك مسار الأحداث حيث اعتقد العلماء أن انخفاض السلطة العثانية في مصر 


يعني عودة جزء مما فقدوه من نفوذ ومناصب . وأدى بروز أمراء المهاليك فعك 
لدور متواضع مجدد للعلماء لى يصل إلى الحد الذي أملوه هم. فقام صراع بين 
الأمراء الماليك الذين جاءوا من بعد علي الكبير والولاة العثانيين في الفترة 
الأخيرة من القرن. وفي هذه الفوضى التي بلغت أوجها خلال الاحتلال الفرنسي 
لمصر سنة 1748ء نلمح قورا هرتقياً للعلماءء وقد أصبح لعلماء الأزهر نفوذ 
واسع بين صفوف الأهالي . فقاموا بدور الوساطة بين الأهالي وأمراء الماليك. 
وتألفت قيادة العلماء من شيح الأزهر ورؤساء المذاهب السنية الأربعة ونقيب 
الأشراف . كنا اتخذ رؤساء الطرف الصوفية من الأزهر مقراً هم. ويعتقد المؤلف 
بأن علماء الشام عامة لم يحظوا بمثل ما حظي به علماء مصر في ظل سيطرة 
الماليك. ووضع علماء الشام خطاً فاصلا بين نفوذهم المتأتي من العلم وبين 
مارسة أي شكل من أشكال السلطة :وأبدي العلماء ولاءٌ للدولة العثمانية أمام 
صعود قوة أغوات العسكرية ورفضوا المشباركة في السلطة أو الحكم بعد دختول 
القوات المصرية إلى دمشق . وكذلك فعل-علءاء مصر حيث وضعوا فاصلا بينهم 
وبين شؤون الدولة والسياسة. 


من هذه الأمثلة وغيرها يتوصل الكاتب إلى رسم التبدل الذي حدث 
للعلماء. فبعد تقلص دور الحكومة العثمانية في القاهرة. شغل العلماء جزءًا من 
الوظائف التي انحلت بغياب الإداريين العثمانيين» فاستحوذ كبار العلماء على 
التزام الأرض في الأرياف وراكموا الثروات واتسعت سلطاتهم الشرعية 
والدينية . ومع الاحتلال الفرنسي لمصر وغياب العثمانيين والمماليك نما دور العلماء 
بشكل سريع وتجاوزوا حدود المهام الفقهية ووضعتهم الظروف في مواجهة 
دورهم الجديد بعد تشكيل الديوان. وفي سبيل تبرير مشاركتهم في أعمال 
الديوان كان لا بد أن يقوم العلماء بمراجعة الإطار المعرفي الفقهي للبحث عن 
الصيغة الموافقة التي اشتملت على وجوب استمرار مصالح عموم المسلمين . إلا 
أن صغار العلياء بشكل خاص رفضوا هذا التبرير واعتبروه فدوينا لحكم محتل 
غير مسلم. وقام نقيب الأشراف عمر مكرم بحض الشعب على الثورة ورفع 
البيرق وتبعه الألوف من العامة . 


وكان عشرة من كبار علماء الأزهر في عداد الحيئة التي شكلها الفرنسيوت 
وأعظيك اسم الديوان. وأشار العلماء على الفرنسيين بتقليد مناصب الشرطة 
والاحتساب والعسكر للماليك. ونظر العلماء إلى مشاركتهم في الديوان على أنها 
استمرار لدورهم الوسيط وطلب الشفاعة. لكن عامة الناس نادت بالجهاد 
وتجاوزت الأحداث الدور الوسيط. وحرض صغار العلماء على الثورة» وكاد 
الجهاز الديني ينشطر إلى قسمين . 

وعند عودة العشمانيين بعد الاحتلال الفرسي» بدأ الدور المميز للعليماء 
بالتلاثي وأعاد الأتراك سيطرتهم على القضاء. ووقف العلماء إلى جانب محمد 
على وطالبوا مع نقيب الأشراف عمر مكرم باستقالة الواللي. وتخلى العلياء عن 
المشاركة في الشؤون العامة وسلموا السلطة إلى محمد علي. وأصبح محمد عل 
ا مرجع ف تحديات العسكر.ونقيَكٍ الأشراف مكرم المرجع إذا صدرت التعديات 

من الرعية. فلعب مكرم دور الزعامة الشعبية معتمداً على صخار المشايخ 
وأرباب الحرف وأهل السوق. ٠‏ وتم تقليص نفوذ العلماء انطلاقاً من التدخل في 
شؤونهم الخاصة فانكفاوا مجدداء إلى وظائفهم الدينية والتزموا حدود الأزهر. 


ويخلص الكاتت إلى القَول :إن إقصناء.العلماء عن دورهم الوسيط خلال 
عهد محمد علىيء كان نتيجة مباشرة لنوع النظام الذي سعى محمد علي إلى 
إقامته» أي نظام مركزي دون القوى الوسيطة كالماليك. ونظام الحرف ونظام 
الأراضي في الأرياف. وقد نزعت إدارة الأوقاف من العلياء ووضعت تحت إدارة 
حكومية مستقلة. كل هذا أدى إلى فقدان العلاء لدورهم الاجتماعي وأدى إلى 
إضعافهم وإفقارهم. هذا في مصر. 

أما علماء دمشق والشام فكانوا يستعدون لخوض سلسلة من التجارب حتىق 
نهاية القرن التاسع عشر . ارتبطت بلاد الشام بعاصمة الدولة في نهاية القرن 
التاسع بترن حدم يلال أي وقت آخر. وسجلت الصوفية وخاصة 
النقشبندية تأثيرأً قوياً على بلاد الشام حيث إنها انبعثت في الطبقات الوسطئى 
التي واجهت تهديد حملة توسع التجارة الأوروبية عبر طريق الهند. وقد وفعت 
ولاية دمشق تحت تأثير ولاية عكا أيام أحمد باشا الجزارء التي برزت في خهاية 


أخد موصللي لأف 


القرن الثامن عشر كمركز إداري وسياسي واقتصادي. وقد وقف علاء دمشق 
من حكام عكا موقفا معارضا. وجاء احتلال إبراهيم باشا لبلاد الشام ليشكل 
تحولاً حاسياً في أوضاع العلماء . 

فقد اتبعت في بلاد الشام السياسة التي طبقت في مصر. أي إقامة دولة 
مركزية تمسك بالشؤون كافة مما استدعى تقليص نفوذ رجال الدين وتقويض 
القوى الوسيطة. واعتير العلماء خروج المصريين عام ١854٠‏ انتصاراً هم . وظهر 
العلماء سنة ١184١‏ وكأنهم الحلفاء الرئيسيون للدولة العثمانية التي استرجعت 
حكمها لبلاد الشام . كان العلماء يتحولون من طبقة وسيطة بين الحكام والأهالي 
إلى شركاء في الإدارة ة والسلطة المدنية. إلا أن العلاء انكفأوا في نهايات القرن 
التاسع عشر تدريجا إلى أجهزتهم"الفقهية“الضيقة لعدة عوامل» منها: فشلهم في 
دورهم الحكومي عبر يجالس الإدارة والمشبورة ومعارضتهم بشكل ثابت 
للتحديث . 


وم تستطع أجهزة العلياء التخلص من المحاؤلات التجديدية. فرشيد 
رضاء يمثل عند المؤلف. تقدم الاتجاه الاصلاحي الذي أصبح له مناصرون في 
دمشق وبيروت . كما يخلص الكاتب إلى أن انكفاء العلماء يعني نزع صفة قادة 
المجتمع المدني عنهم مما يطال البنية الاجتماعية والسياسية ككل. فالمستهدف 
الأسامي ليس الجهاز الفقهي الحرني بل الدور الاجتماعي والسياسي. في مقابل 
هذاء ستعتمد الدولة أكثر فأكثر على خدمات كتاب الدواوين. كل هذا أدى إلى 
إعادة ثنائية الفقيه والكاتب في سياق آخر. وهذا ما يتناوله الفصل التالي . 


كان كاتب السلطان منتمين إلى الفرع الأكثر نشاطاً في الطبقة الحاكمة في 
الدولة العثانية لتسلمهم شْؤْ ون الخزينة والمحاسبة ومراسلات السلطان. وقد 
هيمن الطابع الحرني الصرف على جماعة أهل العلم. وكانت معرفة الإنشاء 
وجودة الخط والكتابة وإتقان اللغات من الشروط الضرورية الملازمة لصنعة 
الكاتب. كها يشتمل إعدادهم المعارف الاسلامية التقليدية من أدب وتاريخ 
وفقه ولغة. 


تكفا دور الكاتب 


وتتبلور الفروقات بين العلماء من جهة والكتّاب من جهة أخرى ليس في 
نوع الوظائف المنوطة بكل فريق فحسبء بل وأيضاً من خلال جهازين 
معرفيين. فالشريعة هي المرجعية بالنسبة للفقهاء بينما تشكل القوانين مرجعية 
الكتّاب. وهذا شكل الكتّاب الخبرة الضرورية لتسيير شؤون الدواوين والدولة. 
وتمكن رئيس الكتاب من توسيع نفوذه تدريجياً. وتمكن عدد من رؤساء الكتاب 

من التوصل إلى منصب الصدر الأعظم خلال القرن الثامن عشر. 

ومنذ قوجي بيك. فإن انتقاد القوات الانكشارية العسكرية وجهاز العلياء 
الديني سيصبح من المسائل الشائعة التي يكررها كتّابٍ الرسائل خلال القرن 
السابع عشر. وعلى امتداد هذا القرن كان الكتاب ينتقلون من المهمات الحرفية 
المستلزمة للخبرات الدقيقة إلى تكوين وجهة نظر حول أوضاع الدولة التي 
يمخدمونهاء بصفتهم مستشارين للوزراء والسلاطين. وكان الكتاب أكثر تنبهاً 
لأزمة الدولة وخاصة أن مقترحاتهم تعرّزت بمعارف جديدة يستقونها من مصادر 
وأدوار الدول. كما أن الكتّات الذين تخصص بعضهم بالاتصال بالسفراء 
الأجانب كانوا يقظين إلى ما يجري في أؤروبا ويضرورة التعرف إلى العلوم 
الحديثة. إذن. يتعلق الأمر بقدرة الجهاز المرجعي للكتاب على استيعاب العلوم 
الحديثة . فاهتهام الكتاب بالجغرافياء مثلاء هدف إلى معرفة العالم المعاصر ودول 
الأعداء. وهذاء اعتمدوا على مصادر أوروبية والأمر لا يتعلق فقط باستخدام 
المصادر بل بكتابة التاريخ بعد أن تخلى عن كتابته العلماء وبععد أن انحسرت 
تقاليد المحدئين . 

إن الميل إلى التتريك وإلى الاطلاع على العلوم الحديثة في أوروبا أدى إلى 
رفع شأن الكتاب والتقليل التدريجي من أهمية العلماء. ولهذاء ارتبط الإصلاح 
بالانفتاح على الغرب الذي دعا إليه الكتاب الذين أصبحوا وزراء ومستشارين 
وسفراء. وخاصة في فيينا وموسكو وبودابيست وباريس. 

ويسبب التقليد الصارم للعلياء. كان من الصعب إدخال أي تجديد دون 
إخضاعه للمراقية. فقد رفضوا مثلا تداول العقاقير الطبية ومزاولة الطب 


أحد موصللٍ زف 


الحديث. وفي بداية الأمر رفضوا إدخال الطباعة إلا أن فتوى صدرت لاحقاً 
تتضمن الموافقة على إنشاء المطبعة, «شرط عدم طباعة الكتب الدينية». لهذا 

يستنتج الدكتور زيادة أن الجهاز الديني وضع نفسه خارج هذه الوسيلةء وبالتالي 
خارج التطور العلمي . 

أما الكتاب فقادوا تيار التحديث ونقل العلوم عن الغرب. وكانوا إلى 
ججمانب السلطان يسوغون مبدأ الأخذ عن أوروبا رغم المحاذير الدينية. 
وأصبحت رسائل الكتّاب ترسم سياسة الدولة في الداخل وإزاء الدول الأجنبية 
في الخارج . 

إن السياسة التي انتهجها السلطان محمود الثاني تهدف إلى تعزيز مركزية 
الدولة» وقد وضع خطوطها الغريضة الكتاب والإداريون وأهل القلم. وقد 
أضاف إليها السلطان مبدأ ذرائعياً يتلخص/ باستخدام رجال الدين لإنفاذ 
برنامجه . وبعد القضاء على جهاز الانكشارية» تم إضعاف كل القوى التقليدية 
وفي مقدمتها جهاز العلماء. وبذاء احتل المتعلمون الجدد لمواقع الكتاب في 
دواوين الدولة وأجهزتبا «ووشكلت“ الفئة التديندة من خريجي المعاهد العلمية 
والتقنية. طبقة من كتاب الدولة». وبدوره أدّى انخراط الكتّاب في مشروع 
الدولة إلى ذوبان مؤسستهم واضمحلال حرفتهم بالمعنى التقليدي لها. 


وني بلاد الشام نما دور الكاتب حول الحكام المحليين الآخذين بالبروز. 
فقام تحالف بين الحكام والعسكريين من جهة وبين الكتّاب من جهة أخرى. 
وعزز الكتاب أوضاع طوائفهم وابتدعوا ضرائب جديدة وطرائق مبتكرة 
للاحتكار. وهكذاء أصبح الكاتب الشريك في الرأي شريكاً في المداخيل 
المتراكمة . 

أما في مصر. فكان الكتبة يقصرون عن خدمة متطلبات الدولة وأجهزتها 
النامية . فوقع التعارض بين متطلبات الدولة وبين تقاليد الكتّاب . ولهذالء قام 
محمد علي باشا بتفكيك حرفتهم وحلت مكانها طبقة من المتعلمين. 


لقد أصبح الكاتب المسيحي من أعيان العليماء والأدياء. وفي الحقيقة نتمحول 


لعف دور الكاتب 


اسح ةا 


الكاتب إلى أديب ومؤرخ (ناصيف اليازجي ء مثلاً). كما عمل بعضهم في خدمة 
القناصل الأوروبيين كتراحمة. وتححمول بعضهم إلى الأدب والتجارة أو 0 
بالمبشرين وعملوا في الإرساليات كمدرسين. 

ولههذا مثلت العودة إلى أصول اللغة العربية آخر مراحل تفسخ الكتابة 
الديوانية التقليدية. ووضعت هذه الفصحى الجديدة في خدمة نقل المفاهيم 
الحديثة, فكانت لغة القانون واللغة السياسية ولغة الفكر. إلا أنها أصبحت لغة 
فنية أدبية معزولة بالرغم «من ادعائها العودة إلى جذور اللغة العربية والمجهود 
الذي بذلته لاستحضار التراث الشعري الجاهلٍ . إلا أنها ارتبطت بالحداثئة على 
النمط الأوروبي». .. (صص578١).‏ وهذا وقع انقطاع ما بين هذه العربية التي 
عبرت عن قيم العلمنة وبين لغة الفقهاء. 

باختصارء فإن الكاتبٍ الديّك. استخدم اللغة بشكل جعلها مرتبطة بالدولة 
واحتياجاتها (رفاعة الطهظاوي وعل مبارك, مثلا). وقد استعملت اللغة العربية 
في مصرء كآداة لتيسيرَ عَلوَمٍ العضر.بينها استخدمها المشرقيون للتأكيد على 
التناقض بين التقليد. والحداثة والدين والدولة. ويستنتج الدكتور زيادة «ثناثية 
جديدة حلت مكان الثنائية"التقليدية . ومكان الثنائية التي عبر عنها كل من كاتب 
الديوان والعالم الفقيه» سيبرز الإصلاحي الذي أراد أن يرث دور الفقيه. 
والمثقف الذي ينحدر من بيئة كتاب الديوان» (ص 5556). 


اعتيرت المدة من بدء القرن الشاسع عشر وحتىق اليوم «عصر نهضة)ء لان 
هناك قطيعة بين الماضي والحاضر وبين القديم والحديث والتي تخفي وجهاً آخبر 
وهو الاتصال بين الغرب الأوروبي والشرق الإسلامي . ويتتبع هذا الفصل 
الدراسات التي تبحث في تطور الفكر الحديث (مثل «الفكر الغربي في العصر 
اللييرالي لألبرت حوراني ودالمثقفون العرب والغرب» لهشام شرابي وغيرهما). 
لكن الدكتور زيادة يخلص إلى أن هموم الفقهاء ولغتهم كانت في واقع الأمر 
متصلة ببموم الناس اليومية «أما اللغة الفصحى فكانت بشكل خاص من 
اصطناع الكتاب واللغويين المسيحيين. وعبرت في واقع الأمر عن نخبة أدبية 
ضيقة ومعزولة» (ص .)758٠‏ كما يرى المؤلف. بعد تحليل آراء عبد الله 


أخد موصللٍ زذها 


العروي ومعارضته له أن المثقف اندفع ف مشروع الدولة الحديثة بينما أبقته 
الدولة خارجها. هذا الإبعاد يؤدي إلى وعي المثقف لذاته لكنه يزيد» جديداًء 

من التصاق المثقف بمبدأ الدولة. كما أن المثقف يسلم بأسبقية السياسي على 
الثقاني . إلا أن العديد من الالتباسات تنشأ عن التحاقه بالدولة التي لاا تعترف 
مهوية تخصه., وعند إبعاده لا تعترف باستقلاليته . 

في الختام » لا بد من القول أن هذا الكتاب يتميز باستقرائه لتاريخنا الحديث 
من خلال ثنائيات شدد عليها المؤلف. منبها ثنائية الفقيه وكاتب السلطان والفقيه 
والمحدث والفقيه والمتصوف, وثنائية المصلح والمثقف . وثنائية بلاد الشام ومصر 
وثنائية المجتمسع والدولة. والكتاب غني جدا بمحتواه. دقيق جداً في تحليلاته 
واستنتاجاته . 


يعيد المؤلف الشخصيابث التي تناوهًا بالتحليل إلى بيئاتها الاجتماعية وهمل 
عن عمد آراءها وأفكارها. 


ويبدو من قراءة هذا:الكتاب أن للتاريخ منطقاً يتجاوز أركان المجتمع التي 
يصهرها في قوالب جديدة يدفع بة إلى الأمام , ) يّدو أيضاً أن كاتب السلطان 
والمثقف والفقيه من إفرازات البنى الاجتماعية والاقتصادية والسياسية. وقد 
اسهموا بأنفسهم في الإجراءات التي أفضت إلى القضاء على حرفهم . 


00000 
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نوفا 


اليسمون فى هذاالعسّير 


أستاذ بارزٌ في الجامعة التونسية, 
ومؤرخ فكر معروف. أهم مؤلفاته: 
الكوفة. والإسلام والغخرتس» 
والشخصية العربية الإسلاميةء 
والفتنة الكبرى. 


أولريك هارمان مسعمسعدظة .1 : 


أستاذ الدراسات الإسلامية بجامعة 
فرايبورخغ بالمانيا. له دراساثٌ كثيرة 

عن العصر المملوكي . وله اهتيامات 
بالمسائل الثقافية والاجتماعية في 
التاريخ الإسلامي . 


فرد دوثْر #عصصو2 .7: 


أستاذ التاريخ الإسلامي بمركزدراسات 
الشرق الأدنى بجامعة شيكاغو. 
وتدور دراساته حول الحقب المبكرة في و 
التاري يخ الإسلامي . أقدم 0 
العلمية وأشهرها: الفتوحات 
العربية . 


صلاح الدين الجورشي: 


كاتب تونسي. مهتم بقضايا 
ومشكلات الفكر الإسلامي» 
و البرك كات الإسلامية الحديثة. له 
دراساتٌ وبحوث منشورة في المسائل 
الفكرية والسياسية الإسلامية 
المعاصر: 8 


علي زيعور: 


أستاذ الدراسات الإسلامية بقسم 
له اهتيهام خاصٌ بالجوانب: النفسية 
والستريوية للفكر العربي الإسلامي 
قدياً وحديثاً. أهم مؤلفاته: موسعة 
التحليل النفسي والانامي للذات 
العربية (في عشرة أجزاء). وتاريخ 
الفلسفة الهندية. 


رضوان السيد: 


أستاذ الدراسات الإسلامية بالجامعة 
اللبنانية. مؤلفاته: الأمة والجياعة 


لحف 


والسلطة: دراساتٌ في الفكر السياسى 
العربي الإسلامي (1984)» ومفاهيم 
الجماعات في الأسلام (19846)) 
والإسلام المعاصر (كمقاي والجماعة 
والمجتمع والدولة: سلطة الأيديولوجيا 

في الفكر السياسي العربي الإسلامي 
(0495)ء والاعتزال في الفتنة: 
فراسة ف الآشار العقدية والفقهية 
للحرب الأهلية في الإسلام 
(1487)»: وسياسيات الإسلام 
الملعاصر: مراجعات ومتابعات 
(144). ونشراته: الأسد 
والغواص: حكاية رمزية عربية من 
القرن الخامس الحجري ,)١998(‏ 
وقوانين الوزارة وسيثاسة'الملك 
للماوردي (19417/4١),؛‏ وتسهيل النظر 
وتعجيل الظفر للاوردي (19417١)؛‏ 
والإشارة إلى أدب الإمارّة للمزاتي 
(لحمقاي. والجوهر النفيس في سياسة 
الرئيس لابن الخداد نديد 4 وتحفة 
الترك فيما يجب أن يعمل في الك 
للطرسوسي .)١1997(‏ 


ناصر المرشد البريك : 


أستاذ مساعد في جامعة الملك سعود 


كلية العلوم السياسية ‏ الرياض . له 
اهتيامات بالفكر السيامي الاسلامي » 
والعلاقفات الدولية في الإسلام . 

يصدر له كتابان: الأول باللغة 
الاتكليزية هو «الإسلام والنظام 
العالمي» (أطروحة للدكتوراه) والثانيء 
«النظرية الإسلامية للعلاقات 


الدولية: المنطلقات الحية للمنبجية 
(ترحمة) . 
أحد موصلي: 


أستاذ مساعد في الجامعة الأميركية في 
بروت. تتمحور دراساته حول الفكر 
الاسلامي الحديث. صدر له حديثا 
كتاب: «الفكر الاسلامي المعاصر» 
دراسات وشخصيات : سيد قطب» . 


عبد الله يحبى السريحي : 


مسؤول بمكتبة كلية الآداب بجامعبة 
صنعاء. له اهتمامٌ بالنواحي العقدية 
والأيديولوجية في التاريخ العربي 
الإسلامي : 


بهلة الأحنكاد 
ملفات الأعداد المقبلة 


فكرة الدولة وبنية الدولة 
في المجال الحضاري العربي الإسلامي () 
شتاء العام 7 ١44‏ 
يشش 
الأمة والاعة والدولة 
إشكاليات التَوْحَدَ وَالاسَتيعَبَ والانقسام 
في المجال السياسي العر بي الإسلامي 
ربيع العام ١447‏ 
لضفا 
البداوة والحضارة في التاريخ العربي 
صيف العام ١447‏ 
نقضاف 
التجارة والزراعة والنقد والسلطة 
إشكاليات الاقتصاد السياسي للدولة 
العربية الإسلامية 
خريف العام ١447‏ 
48# 


التعرب والتمذْيْنُ والتوحد 
قضايا اللغة والسياسة والهوية 
في المجال الحضاري العربي الإسلامي 
شتاء العام 1447 
لننفب 


قضايا العمل والكسب والتراكم 
في المجال العربي الإسلامي 
ربيع العام 1447 
لقشف 
الأمة العربية 
صراعاكٌ”الثقافة والسياسة في المنطقة 
العربية 
ضيفب العام 144 
لثقف 


لضفا 


صدر حتى ان 
من مهلة الاجتهاد 


الخراج والإقطاع والدولة 
بنشانا 


الشريعة والفقه والدولة )0( 
ع د 
لديل 
المثتقف والسلطان في المجال 
الحضاري العربي الإسلامي 8 
4 2 
الثقافة والسلطة في المجال 
العربي الحديث )١(‏ 
لكلف 
المدينة والدولة في اللإسلام )١(‏ 
د 2 


المدينة والدولة في الإسلام (؟) 
2 
الاجتهاد والتجديد في المجال 
الحضاري العربي الإسلامي )١(‏ 
#س#وج ال 
الاجتهاد 9و التجديد ف المجال 
الحضاري العربي الإسلامي )1١(‏ 
ل 
الاجتهاد والتجديد في المجال 
الحضاري العرّي الإسلامي (7- 4) 
أحموم الخاضر والمستقبل | 
0 
السلطة 
الفكرة والبنية في المجال 
الحضاري العربي الإسلامي )١(‏ 
000 
فكر ة الدولة وبئية الدولة 
في المجال الحضاري العربي الإسلامي (1) 
عه ْ 


